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EDITORIAL 


PILLARS OF EXCELLENCE 


EFRAÍN VELÁZQUEZ II! 


XCELLENCE in theological and ministerial education are evidenced 

in scholarly research and effectiveness in proclaiming hope. The Inter- 

American Adventist Theological Seminary (LATS) is characterized for 
encouraging original studies as has been evidenced again in this issue of 
TeoBiblica. The prophet Malachi echoed the voice of God commanding those 
in ministry to have true instruction in their mouths (2:6). The efforts to 
provide biblical content that will come from the “mouth” of those who are 
expected to teach are demonstrated in the studies that have been assembled 
for this academic journal issue. 


The first article, "The worship service: key factor to grow in Christ” was 
written by Dr. Omar Velázquez, the second recipient of the *Ángel M. 
Rodriguez Award for Excellence in Ministerial and Theological Education." 
This honor is bestowed upon recognized educators who have made 
significant contributions in the formation of ministers and/or theologians. 
Velázquez began his ministerial service in 1976, a decades long journey that 
will send him to different parts of his natal Mexico, and to lead a conference 
in the northern part of the country. He mentored young pastors as the Senior 
Minister of the Montemorelos University Church for 14 years, when he was 
called to be Director of the FATAME (Facultad de Teología de México) at 
MU. Velázquez was one of the foundational figures in growing the IATS to 
matutity. He did not only led students at the master level, but advised dozens 


! Efraín Velázquez I, PhD in ANE Archaeology/OT Studies (Seventh-day Adventist 
Theological Seminary, Andrews University, 2008), is the President of the Inter-American 
Adventist Theological Seminary. E-mail: velazquezef@interamerica.org 
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of pastors on the Doctor in Ministry program. An elegant pillar of excellence 
was given to Velázquez on his retirement ceremony. 


The pillars of mission and evangelism are risen by studies that impact applied 
theology. The reader will be challenged by Gabriel Monet to rethink 
missiological strategies as the West has become the starving mission field. 
Carlos Molina send us two thousand years back to the Greco-Roman world 
and brings alive the Quintilianus rhetorical method in the context of the 
nascent Chritianity. On the other hand, Deron Beresford Miller brings us 
back to the XXI century and present how small group initiatives are 
developed with the postmodern Jamaicans. Pastor Javier Pastrana has been 
interested in the neuroscience of religion (neurotheology), a recent area of 
study that is still developing. Pastrana provides the impressions of a 
ministerial practitioner of a field that deserves to be explored. 


The results to the study of science and religion of Silvia Schimpf are highly 
valued. She makes an ecological proposal based on biblical principles. Eric 
Mendieta presents the dialogue between theology and science presenting the 
new Evangelical protology and demonstrates the impact of current trends 
over eschatology. On the side of eschatology, Jorge Torreblanca brings 
harmony and balance to the topic of the end-times. These pillars are basic 
for Seventh-day Adventists as out identity relies on our understanding of the 
beginning and the end. 


The veteran and venerable Mario Veloso plunges us deep into the battle of 
ideologies, demonstrating how the Adventist worldview is fundamental for 
education. The area of Adventist studies is benefited from the analysis of 
Pedro L. Cortés. He deals with scrutiny and care the proposal of Daisy 
Escalante on her prophetic claims, the Gift of Prophecy is a distinctive pillar 
in Adventism. This study is the product of the Biblical Research Committee 
of Inter-Ametica. 


Two papers have been written by systematic theologians on the Adventist 
doctrine of the Sanctuary. Armando Juarez proposes an alternative solution 
for the debate over where has been Jesus performing his priestly duties after 
the ascension. The fundamental doctrine of the sanctuary deserves attention 
as Roy Graf emphasizes in his study on the changes of that column in 
Adventist theology during the last few decades. Graft proposes that it has 
lost a central position before the Protestant emphasis on justification. His 
study demonstrates the implications of that change in Adventist identity. 


The perennial questions over life, death and the hereafter are deeply analyzed 
by Roland Meyer. He present the main Second Temple Jewish answets and 
contrasts them with the Hebrew Bible, Jesus and Paul. Another biblical 
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column is the seventh-day Sabbath, but has been challenged by proposals on 
the New Moon to keep the day of rest. Fazadudin Hosein has provided a 
study on that suggestion and the keeping of Jewish festivals. 


Christian teachings rest on the Scriptures, the last studies of this issue are 
from Biblicists who lift the Word on their exegetical analyses. Alejo Aguilar 
combines mission and eschatology on his textual study of the book of 
Habakkuk. On the other hand, Franklin Martí shares the results of years of 
study for his doctoral degree. Martí presents an intertextual study that brings 
the Pentateuch and the Gospel of John together and makes major 
contributions to Johannine studies. Even though Emmer Chacón is a 
Hebrew Bible scholar, he provides a comprehensive study about the sin and 
blindness motif in John 9:35-41. Héctor Martín also writes on the Fourth 
Gospel, focusing on the semantics of particular emphatic negatives used by 
John. 


EL CULTO DE ADORACIÓN 
FACTOR CLAVE PARA 
CRECER EN CRISTO 


J. OMAR VELÁZQUEZ! 


Resumen 


De acuerdo con las Escrituras, con las creencias de los adventistas y con algunos 
autores contemporáneos, el culto de adoración es un factor clave para crecer en 
Cristo. Específicamente hay algunos elementos del culto que contribuyen para que 
los adoradores que participan en el mismo tengan una experiencia de crecimiento en 
Cristo. Estos elementos son: un ambiente teocéntrico, un ambiente social 
Cristocéntrico, el canto congregacional, las oraciones públicas, la lectura de la Biblia 
y la predicación. 


Abstract 


In line with the Scriptures, Seventh-day Adventists beliefs and with some 
contemporary authors, worship is a key factor to grow up in Christ. There are some 
elements of the worship service that specifically contribute so that the worshipers 
who patticipate in it have an experience of growth in Christ. These elements are: À 
theocentric environment, a Christ-centered social environment, congregational 
singing, and public prayers, Bible reading and preaching. 


1 José Omar Velázquez, doctor en Ministerio (Andrews University, 2002), se está retirando 
en 2018 habiendo setvido durante 22 años como decano de la Facultad Teológica 
Adventista de México (FATAME) en la Universidad de Montemorelos, Nuevo León, 
México, y coordinador del recinto de SETAI en México. E-mail: jomarvelca@yahoo. 
com.mx. 
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Résumé 


Selon les Écritures, avec les croyances des adventistes et d'autres auteurs 
contemporains, l'adoration est un facteur clé pour grandir en Christ. Plus 
précisément, certains éléments du culte contribuent à ce que les adorateurs qui y 
participent aient une expérience de croissance en Christ. Ces éléments sont: un 
environnement théocentrique, un environnement social centré sur le Christ, des 
chants de congrégation, des prières publiques, la lecture de la Bible et la prédication. 


L NOMBRAMIENTO de un líder del culto de adoración es 

determinante para que, en lo que respecta al culto, todo se haga 

decentemente y con orden. Ese líder debe tener una experiencia 

espiritual para poder inspirar a la congregación a tener un encuentro 
con Dios. Además, al organizar los cultos debe desarrollar una creatividad 
enmarcada en los principios bíblicos de adoración. De esa manera le darä 
frescura al culto y evitará que el mismo caiga en la rutina y lleve al 
aburrimiento. 


Una iglesia que se preocupe por tener cultos de adoración que favorezcan el 
crecimiento en Cristo se convertirá en un centro permanente de 
evangelización. Para esa comunidad de creyentes, el evangelismo no será una 
actividad más dentro de un programa de trabajo, sino un estilo de vida 
permanente que le permite testificar a favor de Cristo, especialmente en los 
cultos semanales de adoración. 


De acuerdo con las Escrituras, “todo el que cree que Jesus es el Cristo, ha 
nacido de Dios" (1 Jn 5:1). A partir de esa decisión personal, se inicia un 
proceso de crecimiento espiritual. Se espera que su fe crezca (2 Cor 10:15). 
También debe crecer en la gracia y en el conocimiento de nuestro Señor y 
Salvador Jesucristo (2 P 3:18). Porlo tanto, para los cristianos crecer en Cristo 
no es una opción, sino un imperativo. Por esta razón, el apóstol Pablo animó 
alos efesios a procurat la madurez de la plenitud de Cristo (Ef 4:13). Además, 
les desafió a crecer en todo en Aquel que es la cabeza, esto es en Cristo (Ef 
4:15). 


Al aceptar esta enseñanza bíblica, los Adventistas del Séptimo Dia 
desarrollaron una creencia fundamental sobre la importancia de crecer en 
Cristo. En ella se declara lo siguiente: “En esta nueva libertad en Jesús, somos 
invitados a desatrollarnos en semejanza a su caracter, en comunión diaria con 
El por medio de la oración, alimentándonos con su Palabra, meditando en 
ella y en su providencia, cantando alabanzas a Él, reuniéndonos para adorar 
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y participando en la misión de la iglesia"? En esta declaración por lo menos 
se identifican tres escenatios donde el cristiano puede crecer en Cristo. En 
un ambiente individual, al participar en la adoración a Dios en los cultos de 
la iglesia y al compartir su fe con otros. 


El asistir y participar en un culto de adoración de la iglesia, debe ser una 
característica que identifique al cristiano activo y lo diferencie del cristiano 
nominal. En ese lugar encontrará un ambiente apropiado para el crecimiento 
espiritual en Cristo. Sin duda alguna, por esta razón en el libro a los Hebreos 
se advierte contra el peligro de dejar de asistir al culto congregacional y, a la 
Vez, se anima a no perder esta práctica espiritual (Heb 10:25). 


Reconociendo los beneficios espirituales que se reciben al participar 
activamente en el culto de adoración, a continuación se presentarán algunas 
ideas y sugerencias con respecto a la importancia del culto de adoración, 
algunos elementos del culto que contribuyen a crecer en Cristo, la función 
del líder del culto y en torno del culto de adoración como una estrategia de 
evangelismo permanente. 


Importancia del culto de adoración 


En las Escrituras, en los documentos oficiales de la Iglesia Adventista y en la 
literatura evangélica, se encuentran referencias que destacan al culto de 
adoración como un factor clave para crecer en Cristo. Sin duda alguna, esto 
se debe a que se reconoce que entre las prácticas espirituales de los cristianos, 
esta experiencia debe tener un valor significativo para el desarrollo espiritual 
de los asistentes. 


En los evangelios se presenta a Jesás como nuestro modelo en todos los 
aspectos. En ellos se registra que a temprana edad asistió a un culto de 
adoración que le impresionó tanto, que permaneció en el templo más de lo 
que sus padres habían planeado (Lc 2:41-52). Además, esa experiencia de 
adoración resultó en gran bendición para la comprensión de su misión en 
esta tierra? También se le describe asistiendo regularmente a los cultos de 
adoración y participando en ellos activamente (Lc 4:16). Él ensefiaba en esas 
reuniones de tal manera que los asistentes se admiraban de las lecciones que 
aprendían de sus labios (Mc 1:21-22). Para Jesus, el asistir a los cultos de 


2 Asociación Ministerial de la Asociación General de los Adventistas del Séptimo Día, Creencias 
de los Adventistas del Séptimo Día (Nampa, ID: Publicaciones Interamericanas, 2006), 147. 


5 Elena G. de White, E/ Deseado de todas las gentes (Boise, ID: Publicaciones Interamericanas, 
1984), 57-58. 
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adoración y participat en ellos activamente era fundamental para el 
cumplimiento de su misión. 


En los tiempos apostólicos también se describe que la asistencia a los cultos 
de adoración era un factor clave para el crecimiento espiritual de los 
creyentes. Por ejemplo, cuando Pablo y Bernabé estaban en Antioquía de 
Pisidia en su primer viaje misionero, asistieron a la sinagoga en el día sábado 
y se sentaron para participar de ese culto de adoración. Allí les pidieron un 
mensaje. Y fue tal el impacto del mismo que los asistentes les rogaron que el 
siguiente sábado les hablaran de nuevo. Ese mensaje dado despertó tanto 
interés que al siguiente sábado se reunió casi toda la ciudad para oír la Palabra 
de Dios (Hch 13:14-44). 


À medida que el cristianismo avanzaba, las reuniones de adoración de parte 
de los creyentes en sábado eran necesarias para el crecimiento espiritual de 
los mismos. Pablo informa que en Filipos un sábado se reunió junto al río 
para compartir un mensaje espiritual a las mujeres que acudían a ese lugar 
pata la oración. Como resultado de ese culto de adoración, por lo menos se 
nos informa que una comerciante llamada Lidia y su familia fueron bautizadas 
por haberse entregado a Dios en esa ocasión (Hch 16:11-15). 


En las Creencias de los Adventistas del Séptimo Dia se afirma: “Sin la adoración 
corporativa, perdemos la identidad y el escenario de nuestra comunión, y es 
en esta comunión y la relación interpersonal con otros que maduramos y 
crecemos”.* En esta declaración se reconoce que el culto de adoración 
contribuye a mantener la identidad como iglesia y a la comunión entre los 
asistentes de tal manera que se logra madurar y crecer en la vida espiritual. 


Por otra parte, la Iglesia Adventista del Séptimo Día considera a Elena G. de 
White como mensajera del Señor, cuyos escritos proveen a la iglesia, 
consuelo, dirección, instrucción y corrección.* Ella escribió lo siguiente en 
relación a la importancia del culto de adoración: “Para el alma humilde y 
creyente, la casa de Dios en la tierra es la puerta del cielo. El canto de 
alabanza, la oración, las palabras pronunciadas por los representantes de 
Cristo son los agentes designados por Dios para preparar un pueblo para la 
iglesia celestial, para aquel culto más sublime, en el que no podrá entrar nada 
que corrompa”.* En otras palabras, ella señala que la experiencia que viva el 
adorador en el culto de adoración debe ofrecerle la oportunidad de respirar, 


4 Creencias de los Adventistas del Séptimo Día, 159. 
5 Ibid, 246. 


6 Elena G. de White, Joyas de los Testimonios (Mountain View, CA: Publicaciones 
Interamericanas, 1953), 2:193. 
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de manera anticipada, la atmósfera celestial donde participará en dar alabanza, 
honra y gloria al Cordero (Ap 5:13). Por esta razón, una experiencia de 
adoración en esta tierra debe ser de tal impacto en su vida espiritual que le 
ayude a crecer en su relacién con Cristo. 


Otros autores también señalan la importancia del culto de adoración para el 
crecimiento espiritual en Cristo. Por ejemplo, Ernest B. Gentile afirma: “¡Una 
iglesia respira a través de su sistema de adoración! La vitalidad de una iglesia 
local se relaciona directamente con su devoción. El pueblo de Dios florece a 
través de una adoración significativa, lo que a su vez produce personas 
espirituales". En otras palabras, sostiene que así como un organismo 
necesita respirar para vivir, el cuerpo de Cristo constituido por los creyentes, 
necesita de una experiencia de adoración que sea nutriente para producir una 
vida espiritual. Porque de acuerdo con este autor, hay una relación muy 
estrecha entre una experiencia de adoración y la espiritualidad de una iglesia. 


Por su parte, Anderson y Towns sostienen que cuando las iglesias adoran 
verdaderamente a Dios, entonces experimentan un verdadero avivamiento.? 
Para estos autores el avivamiento espiritual de una iglesia debe empezar con 
una significativa experiencia de adoración a Dios. Ellos reconocen que esos 
momentos de culto corporativo constituyen un factor clave para que los 
adoradores puedan crecer en Cristo y a la vez son determinantes para 
propiciar el despertar espiritual. 


Elementos del culto que contribuyen a crecer en Cristo 


Es preciso señalar que todo lo que ocurre en un culto de adoración debe 
ayudar a los asistentes a crecer en Cristo. Sin embatgo, para que un culto de 
adoración realmente contribuya al crecimiento espiritual de los asistentes 
deben considerarse algunos elementos del mismo que son vitales para ese 
propósito. À continuación se describen algunos de ellos. 


Un ambiente Teocéntrico. Cuando Salomón dedicó el templo a Dios oró pidiendo 
que la presencia de Jehová estuviera en ese lugar de noche y de día (1 R 8:13, 
29). Pidió que el Señor escuchara los ruegos de todos los que le buscaran allí 
para que todos reconocieran su nombre y le temieran (1 R 8:43). De la misma 
manera, los que se reúnen en un templo para adorar deben reconocer que la 


7 Ernest B. Gentile, ;Adora a Dios! (Barcelona: CLIE, 2000), 21. 
8 Neil T. Anderson y Elmer L. Towns, Ríos de avivamiento (Miami, FL: Unilit, 1998), 185. 
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presencia de Dios en ese lugar es una realidad. Esa misma sensación deben 
experimentar todos los invitados a adorar a Dios en ese lugar. 


Para todo asistente a un culto de adoración debe ser evidente que en esa hora 
tiene la oportunidad y el privilegio de tener un encuentro con Dios. Por esta 
razón es fundamental que el culto de adoración propicie el ambiente 
necesario para que la promesa de la presencia del Señor sea una realidad. Él 
quiere estar presente en medio de quienes se reunen en su nombre (Mt 18:20). 
Cuando las personas se acercan a los cultos de adoración buscando a Dios, 
Él también se acerca a ellos para recibirles (Stg 4:8). Si se logra mantener un 
ambiente donde la presencia de Dios se perciba y se destaque, sin duda alguna 
eso ayudará significativamente para que los asistentes tengan un encuentro 
con Dios y como consecuencia puedan crecer en Cristo. 


Un ambiente social Cristocéntrico. Si bien es cierto que los que asisten a los centros 
de adoración corporativa deben buscar a Dios en primer lugar, también es 
cierto que el ambiente social que encuentren allí puede contribuir a su 
crecimiento espiritual o no. Cuando se asiste a un culto de adoración, no se 
puede evitar recibir el impacto del ambiente social de esa reunión. Porque la 
experiencia espiritual al asistir a un templo para adorar, se da en un ambiente 
social. 


En los cultos de adoración convergen personas de diferentes edades, 
intereses y necesidades. En esas circunstancias es vital que la nota tónica de 
toda conversación, antes, durante y después del culto, sea el Señor y su 
maravillosa obra a favor de sus hijos. Cuando esto es una realidad, sin duda 
alguna ese tipo de pláticas favorecen el desarrollo espiritual de los adoradores. 
Por otro lado, es triste reconocer que aun en la casa de Dios es muy fácil dejar 
al Sefior fuera de la conversación. Y cuando esto ocurre, es cuando el 
ambiente social puede impedir que la adoración contribuya al crecimiento en 
Cristo de los asistentes. 


El canto congregacional. Otro elemento que se debe promovet y cuidar en todo 
culto de adoración es el canto congregacional. Esta práctica ha formado parte 
integral de toda reunión de adoradores de Dios a través de la historia. El 
salmista exhortó a venir alegremente delante de Dios y cantar con jubilo a la 
roca de nuestra salvación; invitó a llegar ante su presencia con alabanza y 
aclamarle con cánticos (Sal 95:1-2). Cristo mismo participó del canto 
congregacional en ocasión de la cena pascual la noche antes de morir (Mt 
26:30). El apóstol Pablo también recomendó del canto espiritual. Pidió a los 
cristianos de Éfeso y de Colosas que cantaran alabanzas al Sefior, con 
agradecimiento en los corazones (Ef 5:19; Col 3:16). Asimismo indicó a los 
corintios que al cantar se lo debe hacer con entendimiento (1 Co 14:15). 
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Por su parte, Elena de White menciona que el canto tiene un poder 
maravilloso. Dice: “Pocos medios son más eficaces para grabar sus palabras 
en la memoria, que el repetirlas en el canto"? El canto congregacional ayuda 
a grabar en la mente las grandes verdades del evangelio. Por esta razón 
didáctica, en todo culto de adoración se deben promover los cantos 
congregacionales que tengan mensajes que exalten a Dios y recuerden las 
promesas para sus hijos. 


El canto *es uno de los medios más eficaces para grabar en el corazón la 
verdad espiritual".!? Cuando se reconoce esta realidad y se dedica un tiempo 
dentro del culto de adoración para alabar a Dios por medio de cantos 
seleccionados con anticipación, y los adoradores cantan con entendimiento, 
entonces su vida espiritual se fortalece y el culto de adoración les permite 
crecer en Cristo. 


Las oraciones. En los cultos de adoración generalmente se hacen varias 
oraciones püblicas. Está la que se conoce como invocación, la oración de 
dedicación de los diezmos y de las ofrendas, la oración pastoral y la bendición. 
Esas oraciones püblicas que se hacen en los cultos de adoración también 
deben contribuir para que los adoradores crezcan en Cristo. Para que este 
objetivo se logre, es necesatio que quienes oran püblicamente tengan una 
experiencia espiritual personal y una capacitación que les permita orar con 


propiedad. 


En primer lugar, las personas designadas para orar en nombre de la 
congregación, deben ser reconocidas por tener una experiencia espiritual que 
inspira a los demás. Su vida debe ser un testimonio objetivo de su 
compromiso con el Sefior. Por supuesto, en la oración no debe dar la 
impresión de ser mejor que los demás; pero en su oración se percibirá el gozo 
de la salvación que experimenta de manera personal. Por ejemplo, si ora 
pidiendo el perdón de los pecados, lo hará con convicción porque sabe que 
él ha sido perdonado por el Sefior. O si ora pidiendo la bendición sobre los 
diezmos y las ofrendas, lo hará con autoridad porque él es fiel en esta parte 
de su mayordomía ctistiana. 


Las personas designadas para elevar las oraciones püblicas deben recibir una 
capacitación para que su participación contribuya al desarrollo espiritual de 
los que asistan al culto. Lo menos que se debiera hacer es invitarlas con 
anticipación y entregarles algunas pautas escritas para preparar la oración 


2 Elena G. de White, La educación (Mountain View, CA: Publicaciones Interamericanas, 1958), 
163. 


10 Jhéd. 
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solicitada de acuerdo con las mismas. Sin duda, el poner en práctica esta 
sencilla recomendación hará que las oraciones del culto de adoración también 
sean de ayuda para el crecimiento espiritual de los asistentes. 


La lectura de la Biblia. El registro sagrado señala que la Palabra de Dios tiene 
poder para llegar al alma con el mensaje divino (Heb 4:12). Por esta razón, 
cuando la Palabra de Dios se lee públicamente en un culto de adoración y se 
lo hace con propiedad, este acto contribuye de una manera notable al 
crecimiento espiritual de los asistentes. Hay un incidente registrado en el 
Antiguo Testamento que ilustra esta verdad. En los días de Nehemías la 
lectura pública de las Escrituras contribuyó directamente al reavivamiento 
espiritual. El sacerdote Esdras y los levitas que le ayudaron, leyeron los 
escritos sagrados claramente y poniendo el sentido a lo que leían para que el 
pueblo entendiese la Palabra de Dios. El impacto de esa lectura fue tal que la 
congregación lloró compungida por el mensaje de Dios y se inició un 
despertar espiritual (Neh 8:8-9). 


El reavivamiento activado pot la lectura de la Palabra de Dios en tiempos de 
Nehemías puede ser una realidad también hoy, si a la lectura bíblica del culto 
de adoración se le dedica la debida preparación. Eso implica conocer a fondo 
el contenido de la porción bíblica que se leerá. Se debe leer con énfasis y con 
claridad, y también cuidar que se lea de la misma versión que tiene la mayoría 
para evitar confusión. 


La predicación. El apóstol Pablo reconoció que mediante la predicación Dios 
quiere salvar a la raza humana (1 Co 1:21). Por esta razón el tema de su 
predicación fue Cristo crucificado como Salvador del mundo (1 Co 1:23). 
Además animó solemnemente a Timoteo a predicar la Palabra (2 Ti 4:1-2). 
Sin duda alguna porque él también reconocía que ellas dan testimonio de 
Jesús (Jn 5:39; Lc 24:27). 


Cuando las Escrituras se presentan como la base de la predicación y la obra 
de Jesás como su tema dominante, el mismo Espíritu Santo que la inspiró, 
obra con poder para liberar al hombre del pecado. En relación con esto, 
Gustaf Wingren, catedrático luterano de teología de la universidad de Lund, 
considera que los seres humanos son esclavos del pecado, la culpa y la muerte, 
y ve a la predicación como el medio de liberación para ellos. Afirma: “La 
palabra del predicador es un ataque a la prisión en que se mantiene el 
hombre”.!! Abre la prisión y lo libera. Sobre todo cuando el verdadero 
Libertador de los pecadores se presenta a la congregación. 


11 John R. W. Stott, La predicación: Puente entre dos mundos (Grand Rapids, MI: Libros Desafío, 
2000), 103. 
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De acuerdo con el mismo Wingren, “es la predicación la que provee los pies 
sobre los que Cristo camina al acercarse a nosotros y alcanzarnos”.!? Además 
añade: “La predicación no es una charla acerca de un Cristo del pasado, sino 
la voz por la que el Cristo del presente nos ofrece vida hoy”.!% Por lo tanto, 
todo predicador debe reconocer que predicación bíblica es mucho más que 
una colección de documentos antiguos donde se preservan las palabras de 
Dios; es la Palabra viva, dirigida a personas vivas, que proviene del Dios vivo; 
es un mensaje contemporáneo para el mundo contemporáneo.!4 


Cuando el predicador sea consciente de que es portavoz del mensaje de Dios 
y como consecuencia haga una preparación espiritual cuidadosa, prepare el 
sermón con mucha oración y lo entregue con pasión y convicción sobre todo 
recordando que el centro de su mensaje es Cristo, entonces al igual que Juan 
el Bautista, en su predicación presentará con convicción profunda al Cordero 
de Dios que quita el pecado del mundo (Jn 1:29). Sin duda alguna, esta clase 
de predicación responsable y Cristocéntrica será una parte del culto de 
adoración que ayudará a los asistentes a crecer en Cristo. 


Para que cada uno de los elementos del culto antes señalados contribuya al 
crecimiento en Cristo, debe evitarse la improvisación en la selección de los 
que tendrán una participación püblica. Es importante recordar que la Biblia 
indica que en la casa de Dios todo debe hacerse decentemente y con orden 
(1 Co 14:40). Y definitivamente la improvisación no contribuye para lograr 
este propósito. Además, también se debe tener presente que Elena de White 
advierte que “nada de lo que es sagrado, nada de lo que pertenece al culto de 
Dios, debe ser tratado con descuido e indiferencia". Por lo tanto, la 
preparación de un culto de adoración debe ser considerada como uno de los 
deberes básicos de los pastores y los ancianos de la iglesia. 


Los líderes de la iglesia deben garantizar que todos los que sean invitados a 
desempeñar alguna parte de los cultos de adoración, sean instruidos antes de 
su participación. Después de esto, ellos deben preparar con responsabilidad 
sagrada su participación en ese momento solemne delante de Dios y delante 
del pueblo del Dios. Es cierto que esto representa mucho trabajo, pero 
cuando se hace con dedicación, entonces el culto de adoración se puede 
convertir en un escenario propicio para crecer en Cristo. 


12 Ibid. 

15 Ibid. 

14 Ibíd., 96. 

15 Elena G. de White, Joyas de los Testimonios, 2:193. 
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El líder del culto de adoración 


Para que el culto de adoración se convierta en un factor clave para crecer en 
Cristo se requiere de un líder o responsable de la organización del mismo. El 
nombramiento de tal persona o asignación de esa responsabilidad debe ser 
hecho con mucho cuidado y oración, porque debe ser capaz de conducit a la 
congregación en el culto de adoración a una experiencia espiritual que le lleve 
a exclamar como Jacob: “Ciertamente Jehová está en este lugar, y yo no lo 
sabía" (Gn 28:16). 


El líder del culto de adoración debe conocer a Dios personalmente y saber 
cómo invitar a su pueblo a adorarle en espíritu y en verdad.16 El solo podrá 
contagiar el gozo de adorar a Dios y transmitir la seguridad de la presencia 
divina en ese lugar, si esto es una experiencia personal. Definitivamente, el 
testimonio del líder del culto es determinante para que la experiencia de 
adoración congregacional resulte de ayuda espititual para crecer en Cristo. 


Otra característica que debe cultivar el líder o responsable de organizar los 
cultos de adoración es la creatividad. Es cierto que los administradores de la 
iglesia proveen de algunas formas donde está impreso un orden sugerente del 
culto de adoración. Sin embargo se debe reconocer que muchas veces esto 
ha significado caer en un culto de adoración rutinario, que desgraciadamente 
no ha contribuido para que la congregación crezca en Cristo. La rutina en un 
culto de adoración abre las puertas al aburrimiento y este estado de ánimo 
impide crecer espiritualmente. 


Todo líder de un culto de adoración debe reconocer las características 
particulares de su congregación y organizar el culto de acuerdo con sus 
necesidades, de tal manera que lo saque de una adoración rutinaria. Esa tarea 
demanda liderazgo espiritual y creatividad. Es cierto que el diseño de un culto 
de adoración es como hacer un vestido a la medida, pero se debe cuidar que 
la creatividad en el desempeño de esta solemne responsabilidad esté 
enmarcada en los principios que se presentan en la Palabra de Dios para la 
adoración. 


Por supuesto, se debe cuidar que la creatividad en la organización del culto 
de adoración no lleve a la confusión y al desánimo espiritual. Para evitar esto 
es necesario que los pastores capaciten a los responsables de organizar los 
cultos de adoración de las iglesias que están bajo su responsabilidad. Además 
deben aseguratse de que antes que se introduzca cualquier cambio en el orden 


16 Norval Pease, Y adoradle (Miami, FL: Asociación Publicadora Interamericana, 2002), 70. 
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del culto de adoración, éste se debe considerar en las juntas necesarias y, una 
vez aceptado, se debe explicar a la congregación sobre el cambio a realizar. 


Es cierto que la creatividad en la organización de los cultos de adoración es 
necesaria para darle frescura a los mismos, pero también es cierto que se 
deben mantener las características deseables de todo culto de adoración 
adventista, que según Pease debe ser: bíblico, evangelizador y reverente.!7 El 
líder del culto se debe asegurar que la creatividad al organizar el culto 
contribuya a lograr esas características. Debe asegurarse que todo el 
contenido del culto nutra espiritualmente a los asistentes y evitar que la 
creatividad haga del culto un espectáculo. Cuando se conjugue la creatividad 
en la organización de los cultos de adoración con las características del mismo 
antes señaladas, entonces el culto se convertirá en un factor clave para crecer 
en Cristo. 


El culto de adoración y la evangelización 


La iglesia cristiana fue establecida para cumplir con la tarea de evangelización 
(Mt 28:18-20). Sin embargo, cuando se habla de evangelización en una iglesia, 
a veces se puede pensar que se trata de una actividad dentro de un plan de 
trabajo. Es decir, una actividad más que tiene una fecha de inicio y una fecha 
para terminar. Pero la evangelización debe ser mucho más que una actividad 
esporádica de una comunidad de creyentes. Debe llegar a ser parte de la vida 
misma de cada cristiano. Debe convertirse en un estilo de vida de cada hijo 
o hija de Dios. Su vida misma debe ser una carta abierta donde los hombres 
puedan ver la gracia de Dios obrando para beneficio de los seres humanos (2 
Co 3:2-3). 


Algunos dicen que la evangelización es la vida de la iglesia. Holmes sostiene 
que la vida, el latido del corazón de la iglesia es la adoración. Él afirma que la 
evangelización es la consecuencia y resultado natural de la vida de adoración 
de la iglesia.!? Por esta razón puede decirse que la evangelización se inicia con 
una experiencia de adoración que anima a la persona a compartir con otros 
las nuevas de salvación. Esta verdad se ilustra perfectamente con la 
experiencia del profeta Isaías quien, después de un momento de adoración, 
se vio impulsado a comprometerse con Dios para llevar a otros el mensaje 
encomendado (Is 6). 


17 Ibíd., 69. 


18 C. Raymond Holmes, Canta un cántico nuevo (Montemorelos, N.L., México: Publicaciones 
Universidad de Montemorelos, 2006), 192. 
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Si la evangelización es resultado de una experiencia de adoración, entonces el 
culto semanal de adoración puede convertirse en un escenario muy valioso 
pata que los creyentes den testimonio de lo que el Señor hizo, hace y 
finalmente hará por ellos. Ese momento de adoración corporativo puede ser 
clave, no solo para que los asistentes muestren el gozo de la salvación en sus 
vidas, sino para que con su ejemplo en ese mismo lugar, inspiren a otros a 
buscar a Dios y entregarle su vida a Él. 


Los cultos de adoración semanales no solo deben ser ocasiones para 
promover la misión encomendada por Jesus. También se pueden organizar 
para que se conviertan en oportunidades semanales de compartir con los 
invitados las nuevas de salvación. La iglesia que organice sus cultos de 
adoración para que tengan el sello de la evangelización, pasará de la época de 
las campañas de evangelización a un estilo de vida de evangelización. Esa 
iglesia no estará esperando una fecha para participar en el evangelismo 
püblico, sino que cada semana podrá presentar a los invitados al culto de 
adoración a Cristo el Señor como el Salvador del mundo. 


En la actualidad hay vatias iglesias que han organizado sus cultos de 
adoración de tal manera que se conviertan en momentos claves de 
evangelización. Por ejemplo Dan Kimball, pastor de la iglesia Vintage Faith 
Church en California, que busca ofrecer nuevos modelos para ministrar a 
adultos jóvenes y autor de los libros Emerging Church y Emerging Worship. Él 
dice que crear un ambiente de adoración que en realidad centre la atención 
en el Cristo resucitado, es la razón predominante por la cual se debe celebrar 
un culto de adoración.!” Para él, poner en práctica este secreto ha sido 
fundamental a fin de lograr un crecimiento notable en su iglesia. Segün 
Kimball, el culto de adoración ha sido la llave de la evangelización. 


Otro pastor que tuvo mucho éxito en el crecimiento de su iglesia y que basó 
su evangelización en el fortalecimiento de los cultos de adoración, fue Adrian 
Rogets, pastor de la iglesia Bautista de Bellevue en Memphis, Tennessee, por 
más de un cuarto de siglo. Esa iglesia es una de las más grandes de los Estados 
Unidos. Dijo: *La manera de hacer crecer una iglesia es hacer crecer a los 
cristianos".? Y para él, el momento clave para lograr ese crecimiento 
espiritual era el culto de adoración. Particularmente la hora de la predicación. 
Sostenía que hay una diferencia entre ensefanza y predicación. En la 
ensefianza se diseminan verdades, pero en la predicación se tocan 


1? Michael Duduit, ed., Predicación poderosa (Miami, FL: Vida, 2008), 88. 
20 Tbíd., 177. 
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corazones.?! Por eso declaró: “Toda predicación, si es una buena predicación, 
es para evangelizar. Si no es de evangelismo, tiene algo que está 
completamente erróneo”.2 Para él en toda predicación se debe transmitir el 
evangelio. Decía: “En cada culto, en algún lugar, en algún momento, de 
alguna manera, voy a decirles a las personas cómo ser salvas".?? 


Los cultos de adoración deben llegar a convertirse en escenarios permanentes 
para la evangelización. Esto puede ser una realidad si se organizan de tal 
manera que se mantenga un ambiente espiritual que eleve a Dios y donde la 
comunidad de creyentes testifique del amor de Dios. Además, en donde se 
cuide que el centro notable de cada parte del culto de adoración sea Jesucristo 
el Señor. 


21 Ibíd., 178. 
22 Ibíd., 177. 
23 Ibid, 178. 


UNE EGLISE 
MISSIONNAIRE 
OU MISSIONNELLE ? 


GABRIEL MONET! 


Résumé 


L'Occident est redevenu une terre de mission; la majorité n'assiste plus à l'Eglise. Il 
y a de soif de spiritualité, mais en dehors des chemins ecclésiaux traditionnels. Donc, 
la foi chrétienne est confrontée à de nouveaux défis. Il faut repenser le caractère 
missionnaire de l'Eglise et de vivre de nouvelles manières d’être Eglise. Le 
néologisme missionnelle est considéré ici. L'Eglise missionnelle cherche à se 
distinguer de l'Eglise missionnaire par de différences de conception qui seront 
abordées dans une première étape, dans laquelle elle tentera d'établir des distinctions 
sémantiques et conceptuelles, de revenir à la généalogie du néologisme missionnelle 
et de caractéristiques bibliques qui établissent le lien entre l'Eglise et la mission. Dans 
un deuxiéme temps, les raisons de distinguer une Eglise missionnelle d'une Eglise 
missionnaire seront développées. Entre autres, cette vision d'une église missionnelle 
cherche à discerner comment l'Eglise peut jouer son rôle de témoin et élimine la 
dichotomie entre évangélisation et action sociale, renouvelant ainsi une église cela 
n'existe pas pour lui-méme, mais pour le bien de tous. 


Resumen 


Occidente es una vez más una tierra de misión; la mayor parte de la población ya no 
asiste a la Iglesia. Hay sed de espiritualidad, pero fuera de los caminos eclesiales 
tradicionales. Entonces la fe cristiana enfrenta nuevos desafíos. Debemos repensar 


1 Gabriel Monet a eu son doctorat de Théologie et Sciences Religieuses à la Faculté de 
Théologie Protestante, Université de Strasbourg, France. Actuellement est professeur de 
Théologie Pratique à la Faculté Adventiste de Théologie, Collonges-sous-Saléve, France, où 
il dirige également le Centre de recherche et de documentation en théologie pratique José 
Figols. Il a été pasteur et planteur d'églises et directeur du Département Jeunesse de la 
Fédération des Eglises adventistes du France-Nord, Paris. E-mail: gabriel.monet(a) 
campusadventiste.edu. 
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el carácter misionero de la Iglesia y experimentar nuevas formas de ser Iglesia. Se 
considera aquí el neologismo en francés “missionnelle” (en español, misional). La 
Iglesia misional busca distinguirse de la Iglesia misionera por diferencias de 
concepción que se abordarán en una primera etapa, en la que intentará establecer 
distinciones semánticas y conceptuales, para volver a la genealogía del neologismo y 
las características bíblicas que establecen el vínculo entre la Iglesia y la misión. En un 
segundo paso, se desarrollarán las razones para distinguir una Iglesia misional de una 
Iglesia misionera. Entre otras cosas, esta visión de una Iglesia misional busca 
discernir cómo la Iglesia puede desempefiar su papel de testigo y eliminar la 
dicotomía entre evangelización y acción social, renovando así una Iglesia que no 
existe para sí misma, sino para el bien de todos. 


Abstract 


'The West is once again a territory of mission; most of the population no longer 
attends the Church. There is thirst for spirituality, but outside of traditional ecclesial 
paths. The Christian faith faces new challenges. We must rethink the missionaty 
character of the Church and live new ways of being Church. The neologism in French 
*Missionnelle" (in English, Missional) is analyzed here. The Missional Church seeks 
to distinguish itself from the Missionary Church by differences of conception which 
will be approached in a first stage, in which it will attempt to establish semantic and 
conceptual distinctions, to return to the genealogy of the word missional and the 
biblical characteristics which establish the link between the Church and the mission. 
In a second step, the reasons for distinguishing a Missional Church from a Missionary 
Church will be developed. Among other things, this vision of a Missional Church 
seeks to discern how the Church can play its role of witness and eliminates the 
dichotomy between evangelization and social action, thus renewing a Church that 
does not exist for itself, but for the good of all. 





Introduction 


'OCCIDENT est redevenu une terre de mission. Qu'on le veuille ou 

non, que les Eglises en aient conscience ou qu'elles préfèrent se voiler 

la face, la foi chrétienne en Occident est aujourd'hui confrontée à de 
nouveaux défis, à la responsabilité de penser et de vivre de nouvelles maniéres 
d'étre Eglise. 


Pendant longtemps, installées dans la chrétienté, les Eglises en Occident ont 
considéré que la mission consistait à aller précher et à implanter de nouvelles 
Eglises dans les terres lointaines où la foi chrétienne était inconnue. Puisqu'en 
Europe ou aux Etats-Unis, tout le monde ou presque était chrétien, au moins 
d'étiquette, la majorité des Eglises n’envisageaient pas localement la nature 
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missionnaire de l'Eglise; ou s'il existait une responsabilité missionnaire 
locale, elle était considérée sous le vocable de l'évangélisation et consistait 
essentiellement à « aller pécher dans l'aquarium du voisin », c'est-à-dire à 
tenter de convaincre des chrétiens de changer de confession. 


Aujourd'hui, la majorité des occidentaux ne fréquentent plus les Eglises. Le 
nombre d'agnostiques et de croyants non-pratiquants est largement 
majoritaire. Cela ne veut pas dire qu'il n'y a pas une soif de spiritualité, mais 
celle-ci tend de plus en plus à se vivte hors des chemins ecclésiaux 
traditionnels. Cette réalité est exacerbée en Europe, mais touche de plus en 
plus de territoires. Il y a une prise de conscience, pragmatique et théologique, 
de la nécessité de retrouver mais aussi de repenser la nature missionnaire de 
l'Eglise, y compris dans ses acceptions locales. 


C'est dans cette germination qu'est apparu le néologisme wéssionnel que nous 
voulons ici considérer. Adjectif accolé au mot Eglise, il est une invitation à 
prendre la mesure de l'impact des mutations sociales et ecclésiales qui 
touchent un monde qui vit en postchrétienté, mais aussi à se distancer d'une 
conception trop ecclésiocentrée de la mission. Dans ce sens, l'Eglise 
missionnelle cherche donc à se distinguer de l'Eglise missionnaire. Disons-le 
d'entrée, cette opposition ne vaut qu'en fonction des réalités que l'on affecte 
à chaque terme, mais elle refléte, au-delà de la terminologie, de vraies 
différences de conception que nous voulons mettre en évidence. 


Pour présenter et défendre le concept d’Eglise missionnelle, en le 
différenciant de celui d'Eglise missionnaire, deux temps sont ici proposés. 
Dans une première étape, à propos de la missionnalité de l'Eglise, il s’agira 
d'établir quelques distinctions sémantiques et conceptuelles, de retracer la 
généalogie du néologisme missionnelle, et d'esquisser quelques traits 
bibliques fondant l'articulation entre Eglise et mission. Dans un deuxiéme 
temps, seront développées les raisons poussant à distinguer une Eglise 
missionnelle d'une Eglise missionnaire, ce qui sera l'occasion de présenter de 
maniére plus approfondie certaines caractéristiques de l'Eglise missionnelle. 


De la missionnalité de l'Eglise 


Mission et Eglise ont toujours été liées mais leur lien a souvent été trés 
distendu, que ce soit géographiquement ou idéologiquement. Leur 
rapprochement récent s'inscrit dans une histoire des idées et des pratiques 
ecclésiales et missionnaires qui cherchent à relever le double défi de la fidélité 
aux Ecritures et de la prise en compte des réalités contemporaines. 
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Les enjeux liés à la sémantique des rapports entre Eglise et 
mission 


Lorsqu'un néologisme émerge, c'est que l'univers sémantique auquel il est 
rattaché manifeste certaines apories. Certains mots sont ainsi parfois 
tellement marqués par une histoire, ou par certains de leurs sens spécifiques 
qu'ils ne parviennent plus à verbaliser tout un univers de sens dont ils sont 
pourtant potentiellement porteurs. C'est le cas du vocable lié à la mission et 
l'évangélisation. Avant de s'intéresser à l'apparition du terme missionnel, il 
n'est pas inutile de clarifier certains enjeux liés au vocabulaire existant. 


Les deux mots, mission et évangélisation, ont des rapports complexes, 
emprunts d'attachements et de détachements. Ils ont souvent été accolés 
pour signifier une méme dynamique de communication et de partage de 
PEvangile. Mais comme beaucoup Pont bien montré, dans la pensée 
populaire, la mission était associée à une action lointaine en terre non 
chrétienne et assumée pat quelques volontaires appelés missionnaires ; alors 
que l'évangélisation était son corolaire en chrétienté?. « Cela ne résiste ni à 
l'analyse exégétique, ni à l'élaboration systématique et encore moins à 
Pexploration historique »». Cela n'empéche pas qu'il y ait un lien et une 
complémentarité entre les deux notions, mais elle est d'un autre type, et sans 
qu'il y ait adéquation. 


Le mot évangélisation découle du grec biblique evangelizo, qui signifie 
«annoncer l'Evangile »* alors que le mot mission vient du latin missio, que 
l'on peut rapprocher de la racine grecque apostelo, qui évoque l'envoi. Il est 


? David Bosch, dans son ouvrage référence sur la mission chrétienne, évoque une distinction 
complémentaire qui a parfois été faite, mais qui semble aujourd'hui obsoléte, en contexte 
de postchrétienté. Il s'agissait d'associer le mot mission aux « pas encore » chrétiens, et 
l'évangélisation à ceux qui « ne sont plus » chrétiens, que ce soient des individus ayant pris 
du recul, ou des peuples en milieu post-chrétien comme les Européens de l'Est. Cf. David 
Bosch, Dynamique de la mission chrétienne. Histoire et avenir des modèles missionnaires (Paris, France : 
Labor et Fides, 1995), 551-552. 

5 Jean-François Zorn, « Mission et évangélisation », in Introduction à la théologie pratique, Bernard 
Kaempf, éd. (Strasbourg, France : Presses Universitaires de Strasbourg, 1997), 315. 

^ Ona parfois associé d'autres mots tirés de la Bible pour enrichir la notion d'évangélisation, 
en particulier les mots kerusso (proclamer) et wartureo (apporter un témoignage). Dans le 
Nouveau Testament, euangelizo est toujours accompagné d'un complément d'objet direct, et 
constitue donc l'objet de la nouvelle. Kerusso éclaire la méthode qui passe par un kerux 
(messager). Martureo met l'accent sur la pertinence du message et la crédibilité de celui qui 
l'annonce, qui agit en témoin. Cf. Raphael Anzerberger, « Evangélisation (historique et 
pratique) », in Dictionnaire de théologie pratique, Christophe Paya, éd. (Charols, France : 
Excelsis, 2011), 324-332. Par ailleurs, il est à noter que dans le monde anglophone il y a eu 
des débats pour discuter des différences potentielles de traduction ou d'usage entre 
evangelization et evangelism, pouvant véhiculer des idées ou des approches différentes (à ce 
propos, voir Bosch, Dynamique de la mission chrétienne, 551). 
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vrai qu'il y a là une association possible avec l'idée d’être envoyé pour 
proclamer. Cependant, au cours du XX? siècle, le mot mission a pris un sens 
plus large et théologiquement plus riche qu'un simple envoi géographique ou 
que pour parler de l'expansion de l'Eglise. Jusque-là, comme David Bosch 
l'analyse, la mission était principalement considérée de quatre façons : dans 
une optique sotériologique, pour sauver les individus de la damnation 
éternelle ; dans une petspective culturelle, pour faire profiter au plus grand 
nombre des bienfaits et privilèges de l'Occident chrétien; dans une 
dynamique ecclésiale, pour l'expansion de l'Eglise ou d'une dénomination 
patticuliére ; ou encore dans une approche liée au salut historique en vue de 
contribuer à l'extension ou à l'appatition du Royaume de Dieu. La centration 
sur Dieu est donc globalement absente de ces différentes approches de la 
mission, et c'est pourquoi on parle bien plus de la mission de l'Eglise que de la 
mission de Dieu. C'est justement la perspective théocentrique de la mission 
qui va marquer les débats théologiques du milieu du XX: siècle au travers du 
concept de missio Dei. La mission n'est pas d’abord celle de l'Eglise, mais celle 
de Dieu lui-méme. Le fait de considérer la mission comme découlant de la 
nature méme de Dieu apporte un changement important car elle n'est plus 
uniquement au cceur de l'ecclésiologie et de la sotériologie, mais la mission 
est placée au cœur de la Trinité. La doctrine classique de la 7755/0 Dez, comme 
envoi du Fils par le Père et envoi de l'Esprit par le Père et le Fils, est dès lors 
élargie de facon à inclure un autre mouvement : l'envoi de l'Eglise dans le 
monde par le Père, le Fils et l'Esprit’. Cette vision a été largement acceptée 
et développée de manière interconfessionnelleó. Cependant, cette valorisation 


> Pour approfondir tous les développements liés à l'essor de la compréhension de la missio 
Dei, voir Gabriel Monet, L'Eglise émergente. Etre et faire Eglise en postchrétienté (Minster, 
Allemagne : LIT Verlag, 2014), en particulier le chapitre intitulé « Le concept de missio Dei », 
p. 222-233. Voir aussi Georg Vicedom, The Mission of God. An Introduction to the Theology of 
Mission (St. Louis, MO : Concordia, 1965), et John Flett, The Witness of God. The Trinity, 
Missio Dei, Kar/ Barth, and the Nature of Christian Community (Grand Rapids, MI : Eerdmans, 
2010). 

6 Du côté catholique, cette vision a été adoptée depuis Vatican II et n'a pas grandement variée 
depuis. Ainsi, le décret Ad gentes sur l'activité missionnaire de l'Eglise affirme non seulement 
la nature missionnaire de l'Eglise, mais associe cette nature missionnaire à l'origine divine 
de la mission: « Par nature, l'Eglise, durant son pèlerinage sur terre, est missionnaire, 
puisqu'elle-méme tire son origine de la mission du Fils et de la mission du Saint-Esprit, 
selon le dessein de Dieu le Père » (Ad Gentes 9). Coté protestant, la fédération luthérienne 
mondiale, par exemple, l'exprimait dans cette méme veine dans Ensemble dans la mission de 
Dieu. Une contribution de la FLM à la comprébension de la mission (Genève, Suisse : Fédération 
Luthérienne Mondiale, 1988). Dans la perspective évangélique, l'adhésion a été plus tardive 
et parfois divergente dans les pratiques puisque la mission y reste souvent très 
ecclésiocentrée, mais dans les textes, il y a une vraie inclination dans ce sens (voir par 
exemple la « Déclaration d’Iguassu », de l'Alliance évangélique universelle, (Perspectives 
missionnaires 40 (2000/2), p. 57). Ceci est moins nouveau dans la vision orthodoxe mais 
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de la mission de Dieu lui-méme agissant dans et pour le monde interroge sur 
la place de l'Eglise dans cette missio Dez. Probablement par réaction vis-à-vis 
de la place centrale, voire unique de l'Eglise dans la conception de la mission 
jusque-là, s'est développée une conception dans laquelle l'Eglise avait une 
part minime ou inexistante dans la mission. L'apparition de la conception 
d'Eglise missionnelle est une forme de réponse à cette orientation avec une 
Eglise peu valorisée, proposant une vision cherchant à trouver l'équilibre 
entre la mission de Dieu, premiére et essentielle, mais aussi une juste place 
pour l'Eglise. Dans ce sens, l'Eglise n'est pas d'abord une fin mais aussi et 
surtout un moyen : Dieu n'a pas une mission pour son Eglise, mais une Eglise 
pour sa mission : réconcilier le monde avec lui. 


On retrouve cette tension entre deux visions de la mission dans l'usage du 
singulier ou du pluriel pour parler de la mission. Comme David Bosch 
l'exprime : 


La mission au singulier, se rapporte à la missio De, à la mission de Dieu pour 
le monde, à l'engagement de Dieu avec et pour le monde, à la nature de 
Dieu et à son action qui concerne à la fois l'Eglise et le monde et à laquelle 
l'Eglise a le privilège de participer. Missio Dei exprime que Dieu est le Dieu 
des humains. Les missions (missionnes ecclesiae : les projets missionnaires de 
l'Eglise) sont les formes particulières de participation à la missio Dei en temps 
et lieux en rapport avec certains besoins?. 


Rapportée au niveau de l'Eglise locale, cette distinction se retrouve dans la 
différence que Lesslie Newbigin fait entre « dimension missionnaire » et 
«intention missionnaire » de l'Eglise. La dimension missionnaire de l'Eglise 


néanmoins présent (Anastasios of Androussa, « Orthodox Mission. Past, Present, Future », 
in Your Will be Done : Orthodoxy in Mission, George Lemopoulos, éd. (Geneva, Suisse : World 
Council of Churches, 1989), 89. 

7 Bosch, Dynamique de la mission chrétienne, 22. À propos de l'usage du singulier ou du pluriel 
pour le mot mission, il est intéressant de noter l'évolution du nom de la sérieuse et célèbre 
International Review of Mission, dont le mot mission a perdu le s, pour passer du pluriel au 
singulier en 1969. Cf. William Crane, « Dropping the S », International Review of Mission 58, 
no. 2 (1969), 141-144. Dans une optique assez comparable (méme si plus marquée 
historiquement par les distinctions géographiques), il a existé une différenciation entre 
mission extérieure et mission intérieure. Ainsi, la mission intérieure a cherché à « imprégner 
la société dans son ensemble de motifs chrétiens. [...] L'entreprise répond au constat que 
les membres baptisés de l'Eglise ont largement cessé d'étre chrétiens dans leur maniére de 
vivre. [...] Dans la pratique elle a surtout développé des formes multiples de diaconie 
correspondant à toutes les détresses présentes dans une société moderne », Fritz Lienhard 
et Françoise Schlemmer, « Mission intérieure », en Encyclopédie du protestantisme, Pierre Gisel, 
éd. (Paris, France : Cerf/Labor et Fides, 1995), 993. 

8 Lesslie Newbigin, One Body, One Gospel, One World: The Christian Mission Today (Londres, 
Angleterre : International Missionary Council, 1958), 21: « Toute la vie de l'Eglise a donc 
une dimension missionnaire, méme si la mission n'y est pas en tout une ¿ntention première ». 
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est liée au fait que l'ensemble de la vie ecclésiale est un moyen utilisé par Dieu 
pour exercer sa mission dans le monde. Tout à un caractére de témoignage 
dans la vie de l'Eglise du fait de sa nature et de sa vocation missionnaire. 
Néanmoins, il importe de différencier cela de la nécessité d'avoir des actes 
intentionnels et des engagements spécifiques qui seront comme des points 
de concentration qui contribueront à créer un lien direct entre l'Evangile et 
les incroyants. 


Il apparaît donc que dans cette dynamique, l'évangélisation retrouve un rôle 
à la fois recentré à l'intérieur de la vision plus large de la mission, mais aussi 
dans une perspective potentiellement renouvelée comme n'étant pas 
uniquement parole de l'Eglise avec pour fin d'intégrer de nouveaux membres, 
mais parole de Dieu d’abord, dans sa démarche de grâce et d'amour pour le 
monde. 


L'évangélisation est, dans la mission de l'Eglise, la dimension et l'activité 
qui, en parole et en actes et à la lumiére d'un contexte particulier, offrent à 
chacun et à toute communauté, partout dans le monde, l'occasion d'étre 
provoqué à une réorientation radicale de sa vie ; cette réorientation signifie 
étre délivré de l'esclavage du monde et de ses puissances ; reconnaitre le 
Christ comme Sauveur et Seigneur; devenir membre vivant de sa 
communauté, l'Eglise ; participer à son ministére de réconciliation, de paix 
et de justice sur la terre ; enfin s'engager dans le dessein de Dieu qui veut 
placer toute chose sous le régne du Christ?. 


Certes, les définitions de l'évangélisation restent multiples et des approches 
divergentes cohabitent dans la réalité du paysage ecclésial et théologique 
d'aujourd'hui. Cela témoigne que cette thématique et les pratiques qui en 
découlent vivent une mutation, mais cela révéle aussi un certain nombre de 
tensions. 


Dans l'Eglise catholique est apparue la « nouvelle » évangélisation. Elle est à 
la fois une forme de réaction vis-à-vis d'un affadissement de la foi et d'une 
véritable concurrence ecclésiale dans certains territoires, mais elle tend par là- 
méme à rendre compte d'une évolution du concept d'évangélisation qui, 
d'aprés Michel Deneken « tend à devenir synonyme de mission, voire à le 
supplanter »!%. Cela permet aussi de chercher une forme d'harmonisation de 
vision et de pratique entre « les terres de nouvelle chrétienté, celles déjà plus 
ancienne d'Amérique latine, mais aussi la vieille Europe, plus que jamais terre 
de mission à l'aube du XXI: siècle ». Ceci étant, si la nouvelle évangélisation 
prend parfois des visages relativement engagés, Jean-Paul II insistait 


2 Bosch, Dynamique de la mission chrétienne, 565. 
10 Michel Deneken, « La mission comme nouvelle évangélisation », Revue des sciences religieuses 


80, no. 2 (2006), 217. 
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beaucoup à ce qu'elle soit d'abord autoévangélisation. Dans d'autres 
situations elle est ré-évangélisation, et c'est pourquoi on trouve une insistance 
à ce qu'elle passe par le biais des paroisses!!. Mais pour Michel Deneken, la 
nouvelle évangélisation de l'Europe « doit étre autre chose qu'un simple appel 
incantatoire à des époques révolues » et davantage « qu'une moralisation ou 
une mémorisation de vérités de foi d'ordre catachétique » ; elle a vocation à 
devenir une « pastorale de médiation »!?. 


C'est en partant d'une analyse du réel qui peut étre légitimement interprété 
à la lumiére de la foi, permettant des champs d'action prioritaires à partir de 
PEvangile et non à partir d'une stratégie ecclésiale, que la mission de 
l'annonce et du témoignage de la foi peut s'envisager sur le mode de la 
rencontre et du dialogue. On laisse ainsi à la mission sa vraie vocation de 
médiation d'une bonne nouvelle. Une évangélisation digne de ce nom ne 
consiste donc pas en un déplacement de la périphérie vers le centre, mais 
bien en un déplacement du centre vers la périphérie!’. 


On retrouve cette évocation de l'évangélisation comme rencontre du cóté 
luthéro-réformé où il y a une tendance affirmée qui rejette toute vision 
conquérante de l'évangélisation. Ainsi, Laurent Schlumberger affirme : 


Evangéliser pour sauver, évangéliser pour gagner, renoncer à évangéliser : 
ces trois types de réponses possibles constituent au fond autant de 
négations du Christ. S'il faut « évangéliser pour sauver » alors on nie que le 
salut ait été accompli en Christ seul. S'il faut « évangéliser pour gagner » 
alots on nie l'incarnation et la croix. Si l'on « renonce à évangéliser », alors 
on nie que le Christ soit la Parole de Dieu venue dans l’histoire, le Ressuscité 
qui envoie les siens en témoins. Dans les trois cas, on nie la Seigneurie du 
Christ. Et on la nie par peur. Peur du jugement dans le premier cas, peur de 
la faiblesse dans le second, peur d’être incompris dans le troisiéme ^. 


11 Jean-Luc Moens, éd., Paroisses et nouvelle évangélisation. L'apport des mouvements ecclésiaux et des 
nouvelles communautés. Actes du IVe colloque de Rome (Paris, France : Editions de Emmanuel, 
2009). 

12 Michel Deneken emprunte l'expression « médiation pastorale » à Giancarlo Collet, « ... Bis 
an die Grenzen der Erde ». Grundfragen heutiger Missionswissenschaft (Fribourg en Brisgau, 
Allemagne : Herder, 2002), 249-257. 

13 Deneken, « La mission comme nouvelle évangélisation », 230. 

1^ Laurent Schlumberger, Sur le senil. Les protestants au défi du témoignage (Paris, France : Olivétan, 
2006), 45. C£. Pierre Blanzat, « Au seuil de la rencontre. Théologie pratique et discours 
ecclésiaux. Une lecture des écrits de Laurent Schlumberger », en Vivre ensemble. Un défi 
pratique pour la théologie : Théologies pratiques, Karlijn Demasure, Arnaud Join-Lambert, Gabriel 
Monet, éds. (Montréal, Canada : Lumen vitae - Novalis, 2014), 161-172. 
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Critiquant dès les lors les deux modèles d'évangélisation dominants qu'il 
appelle le «modèle de l'estrade » et le «modèle de l'enfouissement », Laurent 
Schlumberger préfère celui de « la rencontre »!5. 


Dans une perspective évangélique, larticulation entre mission et 
évangélisation d'une part et les approches de l'évangélisation d'autre part, ont 
alimenté les débats et continuent de le faire. John Stott, dans une 
communication célèbre tenue lors du premier congrès pour l’évangélisation 
mondiale à Lausanne en 197416 plaidait pour faire la distinction entre mission 
et évangélisation, précisément dans l'optique d'une conception de la mission 
avec un sens bien plus large que l'évangélisation et comme ayant son origine 
et sa source en Dieu lui-même. L’évangélisation est une part essentielle, mais 
une part seulement de la mission. De manière très intéressante, il mentionne 
trois caractéristiques de l'évangélisation qui résonnent très positivement avec 
une compréhension missionnelle de l'Eglise!". Tout d'abord, Pévangélisation 
ne doit pas étre définie en termes de résultats, puisque ce n'est pas le cas dans 
le Nouveau Testament : « Evangéliser dans l'usage biblique ne signifie pas 
gagner des convertis, mais simplement annoncer la Bonne Nouvelle, 
indépendamment des résultats »!$, Deuxièmement, l'évangélisation ne doit 
pas étre définie en termes de méthodes car l'annonce de la Bonne nouvelle 
peut se faire par de nombreux biais: « Nous pouvons évangéliser par la 
parole de la bouche (à des individus ou des foules), par imprimés, par images, 
par écrans, par des mises en scénes (factuelles ou fictionnelles) ; par des 
bonnes ceuvres d'amour; par un foyer centré sur Christ; par une vie 
transformée ; et méme au travers d'un enthousiasme sans voix à propos de 
Jésus »?. Enfin troisiémement, l'évangélisation doit étre définie uniquement 
en terme de message, en ayant la conviction que l'Evangile évoqué dans le 


15 «La foi est fondamentalement de l'ordre de la rencontre. Devenir croyant, c'est étre 
rencontré par le Dieu vivant, en Jésus-Christ. Et cette rencontre est un don, un fruit de 
l'Esprit. A travers toutes les Ecritures, il n'y a pas d'expérience de Dieu, il n'y a pas 
d'annonce de la Bonne Nouvelle, que ce soit selon l'Ancien ou le Nouveau Testament, sans 
rencontre concrète, repérable. Il n'y a pas de rencontre authentique avec le Seigneur qui 
fasse l'économie d'une rencontre de chair et de sang. Le Dieu vivant se lie toujours à des 
hommes et des femmes, prophétes et apótres, individus et peuples pour se faire connaitre. 
Et le cœur de l'Evangile, c'est cette rencontre unique, centrale et totale, c'est cette rencontre 
vivante entre Dieu et l'homme qu'est Jésus-Christ », Schlumberger, Sur le seuil, 72. 

16 John Stott, « The Biblical Basis for Evangelism », en Let the Earth Hear His Voice: International 
Congress on World Evangelization, Lausanne, Switzerland, James Dixon Douglas, éd. 
(Minneapolis, MN : World Wide Publications, 1975), 65-78. 

17 Deux de ces trois caractéristiques sont des réactions à certaines approches de l'évangélisation 
assez récurrentes en milieu évangélique notamment, ce qui illustre les points de dissonance 
du débat. 

18 Stott, « The Biblical Basis for Evangelism », 68. 

19 [bid., 69. 
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Nouveau Testament, malgré ou gráce à ses formulations diverses, peut et doit 
nous permettre de le formuler avec pertinence encore aujourd'hui. Cette 
vision évangélique de l'évangélisation constitue une base intéressante dans 
Pélaboration du concept d'une Eglise missionnelle, mais il faut bien 
reconnaitre qu'elle n'est pas partagée par tous. 


On se rend donc compte que quelles que soient les approches 
confessionnelles, les définitions et réflexions autour des notions de mission 
et d'évangélisation témoignent d'indéniables évolutions au couts des 
derniéres décennies. Cependant, des visions divergentes continuent de 
cohabiter, y compris de manière transversale. Dès lors, le vocabulaire existant 
est souvent insuffisant pour clarifier l'orientation théologique et pratique de 
la mission et de l'évangélisation. D’où l'intérét d'accueillir une sémantique 
nouvelle pourvu qu'elle contribue à éclairer le débat. Le néologisme 
« missionnel » vient ainsi notamment accompagner, appuyer et développer 
une vision qui se situe dans la lignée de la synthèse que Jean-François Zorn 
propose: «La mission exprime plutót le mouvement de Dieu et de ses 
envoyés dans le monde, alors que l'évangélisation traduit le contenu qui est 
véhiculé par ce mouvement, la bonne nouvelle de l'Evangile »?. Il souligne 
«qu’un méme processus d'intégration ecclésial caractérise l’évangélisation et 
la mission au XX“ siècle »?!. Ce mouvement a d'ailleurs été initié puis intégré 
parle COE qui absorbe le CIM” en 1961 qui devient la Commission mission- 
évangélisation. Cette mutation a trois corolaires importants”: (1) il n'y plus 
de distinction majeure entre la mission au loin et l'évangélisation au prés, mais 
le témoignage évangélique est important et nécessaire en tout lieu et de toutes 
manières ; (2) ce témoignage concerne l'Eglise toute entière, et notamment 
les communautés locales ; et (3) ce ministère n'est plus réservé aux seuls 
missionnaires ou évangélistes professionnels, mais chaque chrétien est un 
témoin qui a pour responsabilité d'évangéliser selon des modalités qui 
peuvent étre fort diverses. 


Dans ces débats sur la conception de la mission et de l'évangélisation, se 
trouvent le ferment de ce qui a été appelé « l'Eglise missionnelle », mais aussi 
les racines des tensions que l'on va chercher à mettre en évidence entre Eglise 
missionnaire et Eglise missionnelle. Mais avant de ce faire, il est important de 
retracer la généalogie du néologisme « missionnel ». 


2 Zorn, « Mission et évangélisation », 316. 

21 Thid., 318. 

22 Conseil International des Missions, fondé à Lake Mohonk en 1921, faisant suite à la première 
Conférence missionnaire mondiale de 1910 à Edimbourg. 

2 Zorn, « Mission et évangélisation », 319. 
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Généalogie d'un néologisme 


L'adjectif wissionnel inonde de plus en plus la littérature théologique, qu’il soit 
associé au mot Eglise ou parfois à d’autres réalités. Il est en particulier devenu 
un habitus dans le monde anglophone dans lequel il est apparu, mais se fait 
aussi petit à petit de plus en plus présent dans la sphére francophone. Il ouvre 
en effet des potentialités intéressantes que nous voulons ici mettre en 
évidence, en le distinguant du mot missionnaire, qui peut du reste étre à la 
fois un adjectif et un nom, et qui est trés marqué historiquement et 
conceptuellement, alors que comme nous venons de l'évoquet, il y a eu des 
avancées théologiques ces derniéres décennies qui peuvent avoir du mal à 
entrer en résonnance positive avec le mot missionnaire plus habituel mais 
trés connoté. Trois publications ont joué un róle important dans l'émergence 
du terme missionnel. 


La première occurrence?! du terme missionnel apparait en 1983 sous la plume 
de Francis Dubose, dans son livre God who sends”. L'essentiel de son propos 
est de montrer au travers d'un parcours biblique systématique que Dieu ne 
cesse d'envoyer ceux qu'il appelle, et de ce fait, l'approche missionnelle 
implique immanquablement un envoi. Répondant à l'avance à l'objection que 
cette vision limite la mission à l'envoi, il défend que c'est ce que la mission 
signifie et qu'il importe donc d’être guidé par la discipline de cette idée?, 
Ainsi pour Francis Dubose, chaque chrétien est placé au cœur de la mission 
de Dieu et toute action missionnelle ne peut se vivre que dans le contexte 
missionnel de l'amour rédempteur de Dieu?”. Cela implique qu'« il n'est pas 
tant important de développer une théologie de la mission qu'une théologie 
missionnelle. [...] La mission n'a pas tant besoin d’être justifiée 
théologiquement que la théologie a besoin d’être comprise 
missiologiquement »#, Si Dubose utilise le néologisme missionnel, c'est en 


^ Le mot a en fait été utilisé auparavant de manière anecdotique (par ex. Tozer, 1883 ; 

Holmes, 1907) mais il s'agit ici du premier usage significatif, porteur d'une certaine vision 

de la mission. 

Francis Dubose, God Who Sends. A Fresh Quest for Biblical Mission (Nashville, TN : Broadman, 

1983). Francis Dubose est alors professeur et directeur du World Missions Center au 

Golden Gate Baptist Theological Seminary. 

26 Ibid., 25. 

27 Ibid., 147. 

28 Ibid., 149. Parmi les idées-clé qui émanent de l'enquête biblique de Dubose et qui sous- 
tendent cette vision missionnelle de la théologie, l'on pourra retenir notamment que la 
mission en tant qu'envoi se référe au désir de rayonnement de Dieu issu de sa bonté ; que 
cela s'exprime essentiellement dans trois types d'envois de la part de Dieu : les envois 
providentiels reflétant sa miséricorde, les envois de jugement reflétant sa justice et les envois 
salvifiques reflétant son amour ; que l'expression culminante est l'envoi de Jésus dans le 
monde pour la rédemption de l'humanité ; que les fonctions chrétiennes et ecclésiales 


25 


Ci 
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pattie par réaction vis-à-vis d'un certain universalisme, mais aussi et surtout 
pour rééquilibrer la compréhension de la nature missionnaire de l'Eglise. 
Pour Dubose, la notion de missio Dei mise en évidence de manière tout à fait 
importante et utile depuis les conférences missionnaires de Tambaran (1938) 
et Willingen (1962) a cependant induit une compréhension de l'Eglise en 
mode mineur dans les deux décennies qui ont suivi. L'Eglise missionnelle 
cherche donc à assumer sa patticipation à la mission de Dieu. 


En 1991, c'est Charles Van Engen qui reprend le néologisme wissionnel dans 
un ouvrage intitulé Le peuple missionnaire de Dier??. 11 donne une tonalité locale 
à l'Eglise missionnelle. En effet, selon Van Engen, « ce n'est que lorsque les 
communautés locales vivent intentionnellement leur nature en tant que 
peuple missionnaire de Dieu que l'Eglise commence à émerger pour devenir 
en fait ce qu'elle est par la foi»*. Il cherche donc à trouver une juste 
articulation entre l'Eglise qui, si elle a cessé d’être en mission, n'est pas fidèle 
à sa nature, et la mission qui, si elle cesse de passer entre autres par l'Eglise 
n'est pas fidèle à l'apostolat divin?! 


Francis Dubose et Charles Van Engen ont été des précurseurs dans l'usage 

g g 
du mot missionnel, mais c'est l'ouvrage collectif édité par Darrell Guder en 
1998, Missional Church?2, qui allait donner une impulsion décisive dans 
l'installation du néologisme dans le vocabulaire théologique. La thèse 

giq 

principale soutenue par Guder et ses collaborateurs est qu'en contexte de 
postchrétienté, « notre défi aujourd’hui est de passer d'une Eglise avec une 


trouvent leur expression ultime dans le retour à Dieu, et que cela condamne donc toute 
approche élitiste ou paternaliste de la mission et place chaque chrétien comme chaque Eglise 
au coeur de l'appel et de la tâche missionnels (cf. ibid., 159-160). 

2 Charles Van Engen, God's Missionary People: Rethinking the Purpose of the Local Church (Grand 
Rapids, MI : Baker, 1991). Charles Van Engen est alors professeur de théologie biblique de 
la mission au Fuller Theological Seminary. 

30 Thid., 44. 

31 Ibid., 30. Il s'appuie notamment sur Newbigin pour évoquer cette articulation (cf. Lesslie 
Newbigin, L'Eglise. Peuple des croyants, Corps du Christ, Temple de l'Esprit (Neuchatel, France : 
Delachaux & Niestlé, 1958), 196. 

32 Darrell Guder, éd., Missional Church. A Vision for the Sending of the Church in North America 
(Grand Rapids, MI : Eerdmans, 1998). Il est intéressant de situer le processus qui a abouti 
a cette publication. C’est la branche américaine du réseau The Gospel and Our Culture qui 
en est à la source. Or ce réseau a en fait démarré en Europe en 1983 sous l'impulsion de 
Lesslie Newbigin et la publication de son livre The Other Side of 1984. Questions for the Churches, 
dans lequel Newbigin s'interroge : « Est-ce que l'Eglise en occident peut redevenir une 
Eglise missionnaire, étant donné le fait que son contexte est devenu un champ 
missionnaire ? » (cf. chapitre introductif du livre édité par Guder, « Missional Church : 
From Sending to Being Sent », en particulier pp. 3-4. Voir aussi, Lesslie Newbigin, The Osher 
Side of 1984. Questions for the Churches (Geneva, Suisse : World Council of Churches, 1983). 
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mission à une Eglise missionnelle »%, Le choix du terme missionnel a été fait 
«pour mettre l'accent sur la nature essentielle et la vocation de l'Eglise en 
tant que peuple appelé et envoyé par Dieu »%, 


Cinq affirmations fondamentales constituent la base de cette vision d'une 
Eglise missionnelle. Ainsi, une ecclésiologie missionnelle est biblique, 
historique, contextuelle, eschatologique et enfin, elle peut étre mise en 
pratique?. Elle est biblique en ce sens que les Ecritures accréditent les 
conceptions et pratiques ecclésiales de ceux qui veulent étre les instruments 
et les témoins de cette mission. Elle est historique parce que cette vision de 
l'Eglise prend en compte les réalités ecclésiales et sociétales du passé et du 
présent. Elle est contextuelle parce qu'elle a vocation à se construire selon 
une approche incarnationnelle liée à chaque environnement spécifique. Cette 
ecclésiologie missionnelle est aussi appelée à étre eschatologique parce qu'en 
constant mouvement vers la promesse divine du renouvellement de toutes 
choses ; de ce fait ni l'Eglise en tant que telle ni les conceptions qui la sous- 
tendent n'ont vocation à étre statiques. Enfin, elle est appelée à étre mise en 
pratique pour transformer la vision en réalité. Cela passe par trois priorités : 
considérer l'Eglise comme une communauté de disciples en mission, élargir 
l'impact de la communauté au-delà d'une conception privatisée de la foi et 
donc incarner les valeurs du Christ en tout lieu et tout le temps ; et enfin, 
dans ce monde pluriel oü tout est relativisé, oser étre « des messagers sürs 
mais humbles »°°. 


Ce livre a pleinement installé, non seulement le vocabulaire, mais aussi la 
notion d’Eglise missionnelle dans le paysage religieux et le débat théologique. 
Cet accent sur la missionnalité de l'Eglise a notamment alimenté et animé la 
conversation sur l'Eglise émergente, mais a eu des suites diverses et variées, 
parmi lesquelles on peut noter la continuation du travail de la part du réseau 
à l'origine du livre The Gospel and Our Culture. Pour faire suite à cette 
publication, un groupe de travail de ce réseau a cherché à discerner des 
exemples d'Eglises missionnelles. Pour ce faire, douze indicateurs ont été 
définis sur la base du livre Missional Church, avec lesquels une large enquête a 
permis d'identifier une dizaine d'Eglises qui ont été considérées comme des 
communautés en voie de devenir missionnelles. Sans étre présentées comme 
des modèles, on peut y voir « des vases d'argile » (2 Co 4.7) dans lesquels « le 
trésor de l'Evangile » peut être discerné afin de « ne pas perdre courage » 
(2 Co 4.1, 16). Les visites et les analyses de ces communautés ont abouti à la 


55 Guder, éd., Missional Church, 6. 
34 Ibid., 11. 

35 Ibid., 11-12. 

36 Ibid., 108-109. 
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publication d'un livre collectif édité par Lois Barrett qui présente ces 
« motifs » de l'Eglise missionnelle?'. En plus de cet ouvrage plus expérientiel 
et pratique, une « consultation » annuelle sur l'Eglise missionnelle s'est mise 
en place, accueillie par le Luther Seminary à Saint Paul dans le Minnesota, et 
a abouti à la publication de trois livres qui prolongent et approfondissent la 
réflexion sur l'Eglise missionnelle?, 


Finalement, il est possible de distinguer dans l'apparition du terme missionnel 
la dernière étape du développement de la missiologie. En effet, il est 
important de mettre en évidence la différence entre l'histoire et la pratique de 
la mission (ou des missions ou de l'évangélisation) et celle de la missiologie. 
La missiologie en tant que telle est une discipline relativement récente. Craig 
Van Gelder, l'un des contributeurs du livre Missional Church et l'éditeur des 
trois livres qui ont suivi, discerne dans l'un d'entre eux cinq étapes dans 
l'histoire de la missiologie des deux derniers siècles, dont la dernière est celle 
de l'Eglise missionnelle. Elles sont évoquées succinctement ici, non pour 
retracer et discuter l'histoire de la missiologie, mais pour montrer que la 
notion d'Eglise missionnelle est le fruit d'une histoire”. 


37 Lois Barrett, éd., Treasures in Clay Jars. Patterns in Missional Faitbfullness (Grand Rapids, MI : 
Eerdmans, 2004). Les douze indicateurs mentionnés sont les suivants: 1. Une Eglise 
missionnelle proclame l'Evangile ; 2. Une Eglise missionnelle est une communauté où tous 
les membres sont impliqués à apprendre à devenir des disciples de Jésus ; 3. La Bible est 
normative dans la vie de cette Eglise ; 4. L'Eglise missionnelle se comprend comme 
différente du monde du fait de sa participation en la vie, la mort et la résurrection de son 
Seigneur ; 5. L’Eglise cherche à discerner la vocation divine missionnelle spécifique au 
bénéfice de la communauté entière et de tous ses membres ; 6. Une communauté 
missionnelle se signale par la facon dont les chrétiens se comportent les uns envers les 
autres ; 7. C'est une communauté qui pratique la réconciliation ; 8. Les gens dans la 
communauté se tiennent pour responsables les uns des autres dans l'amour ; 9. Une Eglise 
missionnelle pratique l'hospitalité ; 10. Le culte est l'acte central par lequel la communauté 
célébre avec joie et reconnaissance à la fois la présence de Dieu et sa promesse pour l'avenir ; 
11. Une Eglise missionnele partage un témoignage public vital; 12. Il y a une 
reconnaissance que l'Eglise elle-méme est une expression incompléte du régne de Dieu (cf. 
annexe du livre, pp. 159-172). 

38 Craig Van Gelder, éd., The Missional Churh in context. Helping Congregations Develop Contextual 
Ministry (Grand Rapids, MI : Eerdmans, 2007) ; Craig Van Gelder, éd., The Missional Church 
and Denominations. Helping Congregations Develop a Missional Identity (Grand Rapids, MI : 
Eerdmans, 2008) ; Craig Van Gelder, éd., The Missional Church and Leadership Formation. 
Helping Congregations Develop Leadership Capacity (Grand Rapids, MI : Eerdmans, 2009). 

39 Craig Van Gelder, « How Missiology can Help Inform the Conversation about the Missional 
Church in Context », en The Missional Churh in Context, pp. 12-43. Il est évident que d’autres 
regards sur l'histoire de la missiologie pourraient étre posés. Il y a ici un point de vue qu'il 
convient de ne prendre que comme tel et qui a le mérite de typologiser et méme de dater 
(au risque d’être réducteur) les différentes étapes de la discipline. Pour d’autres regards sur 
l'histoire de la missiologie, voir notamment Olav Guttorm Myklebust, The Study of Missions 


Monet - Une église missionnaire ou missionnelle 2 | 33 


Les missions. Une missiologie pour les missions étrangéres (1811- 
1910). Le commencement de la missiologie est marqué par la proposition de 
Schleiermacher en 1811 de placer l'étude des missions dans le cursus de 
formation théologique comme une sous-discipline de la théologie pratique. 
Pendant toute cette période, la missiologie est marquée par sa centration sur 
la création de nouvelles Eglises en terres étrangères construites sur le modèle 
des congrégations occidentales. 


L'Eglise et les missions. Une missiologie des missions étrangéres 
(1910-1950). La transition vers cette nouvelle étape est liée à la conférence 
mondiale d'Edimbourg sur les missions en 1910. Le róle des Eglises reste de 
soutenir les missions étrangères, méme si la pertinence de ces missions 
étrangéres est de plus en plus remise en question et génére de plus en plus 
d'expressions indigènes d'Eglises dans les terres de mission. 


L'Eglise et la mission. Une missiologie de la mission par opposition 
aux missions (1950-1975). Les systémes coloniaux qui avaient setvi de 
vecteurs aux missions s'effondrent. La discipline de la missiologie vit une 
véritable mutation visant à s'élargir pour ne plus former uniquement des 
missionnaires pour les terres lointaines. La conférence du CIM de Willingen 
marque un tournant et contribue à l'élaboration d'une vision trinitaire de la 
mission. Au début des années 1960, s'esquisse une tentative de conjuguer la 
missio Dei avec le vécu ecclésial, mais dès la fin de la décennie, l'Eglise est vue 
en mode mineur dans la perspective missionnaire. 


Convergence et divergence (1975-1995). Après l'élaboration du concept 
de missio Dei qui a généré une substantielle convergence de vues, ses 
applications ont suscité de véritables divergences. Ainsi, à cóté de la vision 
prónée majoritairement par les Eglises participant au mouvement 
cecuménique, s'est développée une approche différente principalement dans 
les milieux évangéliques qui, dans la réflexion théologique, s'est formalisée au 
travers du mouvement de Lausanne et, pour les applications pragmatiques 
dans le mouvement de croissance de l'Eglise conçu par Donald McGavran? ; 


in Theological Education (Oslo, Norvège : Egede Instituttet, 1955) ; William Richey Hogg, 
« The Teaching of Missiology: Some Reflections on the Historical and Current Scene », 
Missiology 15, no. 4 (1987), 487-506. 

^ Donald McGavran, The Bridges of God: À Study in the Strategy of Missions (Londres, Angleterre 
: World Dominion Press, 1955) ; Donald McGavran, Undestanding Church Growth 
(Grand Rapids, MI : Eerdmans, 1972). Pour une biographie de McGavran, Vern Middleton, 
Donald MeGavran. His Early Life and Ministry. An Apostolic Vision for Reaching the Nations 
(Pasadena, CA : William Carrey, 2011). Pour une critique du mouvement de croissance de 
l'Eglise, voir Wilbert Schenk, Exploring Church Growth (Grand Rapids, MI : Eerdmans, 1983) 
; Gary McIntosh, éd., Evaluating the Church Growth Movement: 5 Views (Grand Rapids, MI : 
Zondervan, 2004). 
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mouvement largement critiqué par une frange de la missiologie pour ses 
fondements théologiques discutables, mais largement en vigueur dans de 
nombreux contexte jusqu'à aujourd’hui. 


L'Eglise missionnelle. Reconnecter la missiologie et l'ecclésiologie 
(1995- |). La « conversation » actuelle autour de « l'Eglise missionnelle » 
marque la derniére étape à ce jour du débat missiologique. Issue de 
l'impulsion donnée par Lesslie Newbigin, elle capte l'attention dans divers 
milieux confessionnels et cherche les connexions entre Pecclésiologie et la 
missiologie et, de maniére pratique, à conjuguer Eglise et mission, trop 
souvent et trop longtemps considérées séparément. On y retrouve des 
accents théologique du débat des années 60 autour de la missio Dei, mais en 
cherchant à y impliquer l'Eglise locale, qui devient dés lors missionnaire (ou 
préférablement missionnelle) par nature. 


Cette vision d'une Eglise missionnelle, si elle est considérée par Craig Van 
Gelder comme la derniére page ouverte de la missiologie, n'est encore ni en 
adéquation avec la pensée générale, ni pleinement mise en œuvre dans la 
réalité de terrain. C'est pourquoi il sera intéressant de faire contraster deux 
modèles que sont celui d'une Eglise missionnaire et celui d'une Eglise 
missionnelle et ainsi présenter plus avant les caractéristiques de l'Eglise 
missionnelle, mais avant de passer à cette deuxiéme partie, nous voulons 
conclure la premiére étape en posant quelques jalons bibliques essentiels à la 
vision missionnelle de l'Eglise. Nous le ferons en évoquant rapidement les 
trois envois en mission majeurs du Nouveau Testament, en nous appuyant 
notamment sur la lecture qu'en a faite Lesslie Newbigin, dont il a été mis en 
évidence qu'il avait joué un róle d'inspirateur de la notion d'Eglise 
missionnelle. 


Une ecclésiologie missionnaire fondée bibliquement 


Pour Lesslie Newbigin, le théologien missionnaire anglais^!, et à sa suite pour 
la majorité des défenseurs d'une Eglise missionnelle, le texte biblique qui est 


^! Lesslie Newbigin a été missionnaire en Inde pour l'essentiel de son ministére, avec seulement 
une parenthése de quelques années au COE pour diriger le CIM. C'est à son retour en 
Angleterre pour la retraite qu'il a pris conscience de la nécessité de considérer l'Europe 
comme une terre de mission et d'y appliquer une approche interculturelle de la mission 
comme il l'avait expérimentée en Inde. S'ouvre alors pour lui une période féconde d'écriture 
et d'enseignement où il développe notamment une ecclésiologie missionnaire trinitaire. 
Parmi les nombreux ouvrages de Newbigin, on peut en particulier mentionner : The Open 
Secret (1978), The Other Side of 1984 (1983), Foolishness to the Greeks (1986), The Gospel in a 
Pluralist Society (1989). Voir aussi son autobiographie, Lesslie Newbigin, Unfinished Agenda. 
An updated Autobiography Edimbourg, Ecosse : Saint Andrew Press, 1993). 
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«le fondement et le modèle » et qui doit « déterminer notre manière de 
réfléchir sur la mission et la mener à bien »* est celui de Jean 20.21 : « Comme 
le Père m'a envoyé, moi aussi je vous envoie »9. On trouve là le point de 
départ de l'Eglise : Jésus ressuscité qui envoie les disciples comme le Pére l'a 
envoyé, ce qui implique d'oser ouvrir les portes, pourtant fermées à clé par 
les disciples, et sortir dans un monde qui peut effrayer mais dans lequel Jésus 
précède les croyants. Le petit mot comme est essentiel et rattache la mission de 
l'Eglise à celle de Jésus et à celle du Père. Les marques du Christ, appelées à 
étre visible sur les témoins d'aujourd'hui, sont un signe d'humilité mais en 
méme temps un gage que si la mission est un engagement sans compromis, 
la victoire finale est celle de Dieu. Cette mission ne s'accomplit ni dans la 
violence ni dans la seule prière. Jésus a choisi de se mêler à la foule et de 
monter sur un âne pour manifester à la fois sa royauté et en méme temps sa 
faiblesse. « C'est le chemin par lequel l'Eglise doit passer. Cela ne signifie ni 
retrait du monde, ni engagement aux cóté du monde en recourant à ses 
propres méthodes »* Par ailleurs, la parole de Jésus, « Recevez l'Esprit 
saint » insiste sur le rôle de l'Esprit dans la mission de l'Eglise, qui seul permet 
de poursuivre ce que Jésus a initié, pour apporter la libération du péché et 
donc pour développer un ministère de réconciliation. « C'est l'Eglise entière, 
agissant par tous ses membres dans la vie quotidienne, qui recoit mission 
d’être porteuse de la grâce réconciliatrice de Dieu »*. L’affirmation de Jésus, 
« Que la paix soit avec vous », répétée deux fois, est une invitation qui envoie 
les disciples pour être porteurs de paix, mot-clé dans le passage et dont 
Phébreu Shalom signifie la plénitude et la bénédiction de Dieu. 


L'envoi en mission que l'on trouve sous la plume de Luc en Actes 1.6-8 
contribue à mettre en évidence que «le Saint-Esprit est le premier 
missionnaire »*6, Jésus ressuscité qui apparait à ses disciples répond d'abord 


2 Lesslie Newbigin, En mission sur le chemin du Christ (Aubonne, France : Editions du Moulin, 
1989), 8. 

^ L’ensemble de la péricope est important à prendre en compte : « Le soir de ce méme jour 
qui était le premier de la semaine, alors que, par crainte des Juifs, les portes de la maison où 
se trouvaient les disciples étaient verrouillées, Jésus vint, il se tint au milieu d'eux et il leur 
dit : "La paix soit avec vous". Tout en parlant, il leur montra ses mains et son cóté. En 
voyant le Seigneur, les disciples furent tout à la joie. Alors, à nouveau, Jésus leur dit : "La 
paix soit avec vous. Comme le Pére m'a envoyé, à mon tour je vous envoie". Ayant ainsi 
patlé, il souffla sur eux et leur dit : "Recevez l'Esprit Saint ; ceux à qui vous remettrez les 
péchés, ils leur seront remis. Ceux à qui vous les retiendrez, ils leur seront retenus" » (Jean 
20.19-23, TOB). 

^* Newbigin, En mission sur le chemin du Christ, 59. 

^5 [bid., 62. 

^6 Ibid., 35. Voici le texte intégral d'Actes 1.6-8 (TOB) : « Les apôtres étaient donc réunis et ils 
avaient posé à Jésus cette question : Seigneur, est-ce maintenant le temps où tu vas rétablir 
le Royaume pour Israël ? Il leur dit : Vous n'avez pas à connaître les temps et les moments 
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à la question de savoir quand il rétablira son royaume ; or sa réponse est à la 
fois un avertissement et une promesse. l'avertissement consiste dans le 
rappel que « nous n'avons pas à connaitre... », ce qui montre bien que le 
Royaume est celui de Dieu, amenant Newbigin à rejeter toute conception de 
la mission qui soit comparable à un exercice de marketing oü en investissant 
argent et énergie on serait en droit d'attendre de bons résultats. L'Evangile 
n'est pas un programme d'action et les résultats ne dépendent pas d'abord 
des humains. Mais il y a aussi une promesse qui concerne la réception du 
Saint-Esprit et la joie d'étre témoin. C'est quelque chose qui est donné au 
croyant dont la mission consiste alors, non pas à accomplir une quelconque 
tache imposée, mais simplement à témoigner des actes de puissance de Dieu. 


La mission est mal comprise tant qu'on la considère comme une charge qui 
repose sur nous. Elle est d'abord l’œuvre de l'Esprit. [...] L'Eglise n'a pas 
une mission que l'Esprit viendrait ensuite l'aider à assumer. C'est l'inverse : 
PEsprit est le véritable missionnaire, et l'Eglise, quand elle est fidèle, est le 
lieu où l'Esprit peut accomplir son œuvre. [...] La mission, c'est un 
Evangile, non pas une loi. C’est la largesse d’un cadeau exceptionnel, ce 
n'est pas le poids d'un lourd fardeau. C'est l'accomplissement d'une 
promesse: Vous serez mes témoins, quand le Saint-Esprit viendra sur 
vous”. 


L'envoi en mission qui clôt l'Evangile de Matthieu est le plus connu mais, 
d'aprés les tenants de l'Eglise missionnelle, souvent vu d'une maniére trop 
centrée sur l'impératif humain ce qui a induit «une sorte de style 
triomphaliste de la mission bien trop proche de Vl'expansionnisme 
économique et politique des puissances européennes à laquelle les missions 
se sont trouvées inévitablement beaucoup trop liées »?. Il y a bien sur une 
action humaine qui est ici encouragée et souhaitée, mais elle est précédée par 
un cti de victoire du Christ affirmant son pouvoir en tout lieu et elle est suivie 
par l'assurance de la présence du Christ en tout temps. L'action humaine n'a 
de sens qu'intégrée comme un écrin au cœur de l'action méme de Dieu. De 
ce fait, l'invitation à « aller » n'est pas un commandement extérieur mais une 
contrainte intérieure, qui fait suite à la reconnaissance que Jésus peut tout et 


que le Pére a fixés de sa propre autorité ; mais vous allez recevoir une puissance, celle du 
Saint-Esprit qui viendra sur vous ; vous serez alors mes témoins à Jérusalem, dans toute la 
Judée et la Samarie, et jusqu'aux extrémités de la terre ». 

47 [bid., 45-46. 

48 Matthieu 28.18-20 (TOB) : «Jésus s'approcha d'eux et leur adressa ces paroles : Tout 
pouvoir m'a été donné au ciel et sur la terre. Allez donc : de toutes les nations faites des 
disciples, les baptisant au nom du Père et du Fils et du Saint-Esprit, leur apprenant à garder 
tout ce que je vous ai prescrit. Et moi, je suis avec vous tous les jours jusqu'à la fin des 
temps ». 


^? [bid., 66. 
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est là tout le temps. « Faire de toutes les nations des disciples » peut contenir 
trois dangers d’après Newbigin. Le premier consiste à croire que le Christ fait 
des « copies carbone » et que ceux qui sont le fruit de la mission doivent 
ressembler à ceux qui sont engagés dans la mission. A l'inverse, le deuxiéme 
danger consiste à croire que le fait de faire des disciples n'implique aucun 
changement de comportement. Devenir disciple implique un changement 
joyeux qui induit certaines ruptures avec la culture initiale. Enfin, le troisième 
danger consiste à considérer les nations en tant qu'entités autonomes. Il ne 
s'agit pas d'une démarche de christianisation collective. Cet envoi est d'abord 
une promesse, celle de la présence méme du Christ dans la dynamique de la 
mission. Dieu ne souhaite pas réaliser la mission sans l'Eglise, mais le Christ 
rappelle qu'il n'a pas imaginé que l'Eglise vive la mission sans lui, car lui seul, 
dans et par l'Eglise, entre autres, peut attirer les hommes à lui (Jn 12.32). 


Il existe donc plusieurs maniéres de définir la mission et l'évangélisation ; 
plusieurs manières d’articuler et de considérer la part de Dieu et celle de 
PEglise et des croyants dans la mission ; plusieurs étapes et de vraies 
évolutions dans la compréhension et le vécu de l'action missionnaire ; comme 
aussi plusieurs accents sont possibles dans la lecture des textes bibliques qui 
sous-tendent la mission de Dieu à laquelle l'Eglise est invitée à participer. 
Laquelle peut être la plus fidèle à l'Evangile tout en étant pertinente pour 
aujourd'hui. Un Eglise missionnaire ou missionnelle ? 


Vers une Eglise missionnelle (plutót que missionnaire) 


L'originalité du néologisme issionnel a été justifiée par ses utilisateurs de 
diverses manières’. On y retrouve assez systématiquement une sorte 
d’embarras postcolonial avec l’adjectif traditionnel lié au mot mission qu'est 
le terme missionnaire, souvent associé à une conception de la mission où 
PEvangile allait de pair avec la transmission de la culture occidentale. En 
inventant et en utilisant ce mot nouveau se manifeste donc un désir de 
tourner la page d'une certaine conception de la mission. Non seulement la 
mission n'est plus réservée aux terres lointaines dans les pays non-chrétiens, 


50 Ed Stetzer, « The Meanings of Missionnal », [en ligne], disponible sur <www.edstetzer.com/ 
meanings-of-missional > (consulté le 10 janvier 2012) ; Brian McLaren, A Generous 
Orthodoxy: Why I am a Missional, Evangelical, Post/ Protestant, Liberal/ Conservative, Mystical/ Poetic, 
Biblical, Charismatic! Contemplative, Fundamentalist/ Calvinist, Anabaptist] Anglican, Methodist, 
Catholic, Green, Incarnational, Depressed-yet-Hopeful, Emergent, Unfinished Christian (Grand Rapids, 
MI : Zondervan, 2004), 115-116 ; Alan Roxburgh, Scott Boren, Introducing the Missional 
Church : What it Is, Why it Matters, How to Become One (Grand Rapids, MI : Baker, 2009), 27- 
45 ; Paul Hemes, « Transitions vers une Eglise missionnelle », [en ligne], disponible sur 
<www.trans-vision.ch> (consulté le 27 juin 2011), 8-9. 
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mais il y a, là-bas comme ici, un désir d'inculturer ou de contextualiser 
PEvangile. Finalement, ce mot nouveau permet d'insister sur la vision 
renouvelée d'une Eglise qui existe non pour elle-méme, mais pour le bien de 
tous. Il y a un désir fort de mettre en évidence la nature missionnaire de 
l'Eglise comme de souligner la dimension communautaire de la mission. 
Passer d'une Eglise missionnaire à une Eglise missionnelle correspond à une 
mutation de sens et de pratique que nous voulons mettre en évidence en nous 
appuyant sur la littérature existante sur le sujet. 


D'une Eglise attractionnelle à une Eglise liquide 


Etre missionnel est une invitation à passer d'une Eglise où l'on va à une Eglise 
qui envoie ; d'une Eglise que l'on fréquente à une Eglise que l'on incarne 
partout où l'on est. Dan Kimball oppose Eglise de consommateurs à Eglise 
missionnelle. La premiére est vue comme pourvoyeuse de biens et services 
religieux ; les gens viennent à l'Eglise pour étre nourris, voir leurs besoins 
spirituels assouvis ; des professionnels les enseignent, eux et leurs enfants. A 
l'inverse, «l'Eglise missionnelle est vue comme un corps de personnes 
envoyées en mission qui se rassemblent en communauté pour l'adoration, 
l'encouragement et l'enseignement de la Parole, ce qui vient en complément 
de ce dont ils se nourrissent eux-mêmes au cours de la semaine »5!. 


Cette vision d'une Eglise envoyée a pour corollaire que la mission n'est pas 
réservée à quelques-uns mais concetne tous les chrétiens. « Ceux qui sont 
rassemblés autour du repas du Christ à l'autel doivent se lever avec la mission 
du Christ brûlant dans leurs cœurs. Nous soupons avec Christ afin de courir 
avec lui. L'Eglise a besoin de débrider ses membres et de devenir une Eglise 
qui envoie plutôt qu'une Eglise qui rassemble »?. Certains font remonter 
cette installation de l'Eglise dans une approche favorisant l'attraction plus que 
l'envoi à Constantin et l'établissement officiel de la chrétienté, reléguant la 
mission aux contextes non occidentaux. « L'Eglise officielle a été placée 
littéralement au centre du village ou de la ville et elle a joui d'une grande 
influence par son lien avec la puissance politique. Son message était et est 
encore aujourd'hui : "Si vous voulez savoir quelque chose sur le Dieu de 
Jésus-Christ, venez au culte". Le but de l'Eglise est d’attirer le monde à elle 


51 Dan Kimball, « The Emerging Church and Missional Theology », en Listening to the Beliefs of 
Emerging Churches. Five Perspectives, Robert Webber, éd. (Grand Rapids, MI: Zondervan, 
2007, 95. 

52 Ray Anderson, An Emergent Theology for Emerging Churches (Downers Grove, IL : InterVarsity, 
2006), 198. 
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et si le monde ne vient pas, c'est de sa faute »9. A l'inverse, l'objectif est 
d'oser aller « à la rencontre des gens qui nous environnent et nous nouons 
des relations sociales et culturelles dans le but d'étre Christ pour ceux qui ne 
le connaissent pas encore ». Ce faisant, « nous serions tous des missionnaires 
transculturels qui vont habiter au milieu des gens, participer à leur vie, à leurs 
joies et à leurs peines, pour pouvoir témoigner de Jésus-Christ de manière 
contextuelle et pertinente. L'Eglise missionnelle est une Eglise envoyée, une 
Eglise qui part pour amener la rédemption et la guérison dans un monde 
brisé »**. Pour d'autres, cette perte de la dynamique d'envoi intrinsèque à la 
nature méme de l'Eglise est en quelque sorte une contrepartie non 
intentionnelle d'une redéfinition de l'Eglise depuis la Réforme. En effet, dans 
leur effort de réévaluer l'autorité de la Bible et la saine doctrine, les 
Réformateurs ont défini des critères pour définir l'Eglise comme un lieu où 
l'Evangile est purement prêché, les sacrements correctement administrés et 
où la discipline est exercée. Mais avec le temps, ces marques de l'Eglise ont 
contribué à restreindre la définition de l'Eglise elle-même à « un lieu où l'on 
va» plutôt que « la réalité d'un peuple qui est ». Ainsi, «le mot Eglise est 
devenu synonyme d'un lieu oü il se passe des choses comme la prédication 
ou la Cène, [...] plutôt qu'un peuple en mission »55. 


À côté d'une Eglise « solide » héritant des cadres du passé, se dessine une 
Eglise « liquide », fluide, qui s'inscrit dans la mobilité et la flexibilité de la 
société d'aujourd'hui. A côté de l'Eglise classique, bien établie et caractérisée 
pat le culte hebdomadaire, les tenants de l'Eglise misisonnelle se demandent 
si on ne considére pas trop souvent toutes les rencontres informelles qui se 
multiplient ici ou là comme ayant un statut de second rang. Dans un livre 
intitulé Liquid cburcb^6, Pete Ward défend l'idée qu'au contraire, ces activités 
ont tous les titres pour s'affirmer en tant qu'Eglise. Dans cette perspective, 


5 Jane Maire, « Les Eglises émergentes ou missionnelles : l’incarnation plutôt que 
Pattraction », [en ligne], disponible sur <www.lafree.ch> (consulté le 03 novembre 2009). 

54 Ibid. 

55» Kimball, « The Emerging Church and Missional Theology », 93-94. Méme si le fond de la 
pensée est probablement globalement correct, l'argumentation est un peu réductrice, car il 
n’a pas fallu attendre la Réforme pour que l'accentuation de l'Eglise comme un lieu où l'on 
va se développe. De plus, méme si Kimball affirme ici que ce n'était pas intentionnel de la 
patt des Réformateurs, cette vision de la définition issue de la Réforme qui débouche sur 
un eu où l'Evangile est prêché, les sacrements administrés... n'est pas forcément conforme 
aux textes fondateurs. Voir la courte discussion que nous avons entamée à ce propos 
dans Gabriel Monet, « Les Eglises émergentes, des Eglises en marge ? », en Eglises aux marges, 
Eglise em marche. Vers de nouvelles modalités d’Eglise, Isabelle Grellier, Alain Roy, éds. 
(Strasbourg, France : Association des Publications de la Faculté de Théologie protestante, 
2011), 67-68. 
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Flexible, Fluid Way of Being Church (Peabody, MA : Hendrickson Publishers, 2002). 
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l'assistance à une célébration hebdomadaire n'apparaît plus comme 
impérative. L'accent est mis sur la vie dans le monde en tant que corps du 
Christ. On passe « du rassemblement des croyants à un endroit et à un 
moment donné à une conception de l'Eglise comme un ensemble de relations 
et de communications ». A travers la vie chrétienne dans des communautés 
informelles, « c'est l'activité spirituelle des participants qui constitue le 
fondement de l'Eglise et non plus des structures et des bâtiments »°7. 
Aujourd'hui, les réseaux de communication se développent, que ce soit dans 
les relations interpersonnelles ou dans les milieux professionnels. « De la 
même manière, Christ se communique à travers une fraternité informelle qui 
se traduit en interconnections, en groupements et en relations. [...] Dans ce 
réseau, le Saint-Esprit est à l’œuvre en créant l'Eglise. On passe aujourd'hui 
de la fixité au mouvement, d’un nom à un verbe. On pourrait dire : je fais 
PEglise, nous faisons l'Eglise [I church, We church] w*. Beaucoup se sont 
éloignés des Eglises dans leur fonctionnement actuel. Celles-ci peinent à 
rejoindre les aspirations spirituelles de nos contemporains. Face aux 
nouveaux enjeux, il ne s'agit pas, pour Pete Ward, de rejeter l'Eglise classique. 
Cette Eglise structurée, cadrée, « solide » répond toujours à des besoins. Elle 
peut méme chercher à améliorer son fonctionnement. Mais, à cóté, un 
nouveau courant en phase avec la « modernité liquide »° qui caractérise la 
culture contemporaine, est en train de naître. Dans la perspective d'une Eglise 
missionnelle, les croyants sont unis aux autres parce qu'ils sont un avec 
Christ. La tentation a souvent été de renverser cette priorité en pensant que 
le fait d'étre joint à l'Eglise permettait au croyant de se joindre à Christ. En 
fait, la relation à Christ est premiére. Cette relation inscrit dans son corps. 
Dans cette dynamique, si ces croyants expriment la vie du corps de Christ, ils 
s'autoriseront alors à dire : « Nous sommes l'Eglise » ! Et cette réalité pourra se 
traduire dans des formes culturelles différentes. 


D'une Eglise centrée sur le salut individuel à une Eglise 
centrée sur la bénédiction de tous 


L’Eglise missionnelle, c'est aussi une conception de la mission qui va au-delà 
d'une conception de l'évangélisation centrée uniquement sur le salut 
individuel. Pour Ray Anderson par exemple, il importe de redéfinir la mission 


57 Ibid., 2. 

58 Ibid., 3. 

59 Zygmunt Bauman, Liquid Modernity (Cambridge, Angleterre : Polity Press, 1991). 

60 A propos de l'Eglise « liquide », voir aussi Leonard Sweet, AquaChurch. Essential Leadership 
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comme n'étant pas seulement orientée vers le salut des âmes mais de l'élargir 
et de la considérer comme recherche de la justice. 


Un évangile missionnel va droit au cœur de l'humanité et prend fait et cause 
pour les humains dans leurs temps de besoin et de détresse. Clamer que le 
salut est venu pour les humains sans chercher à corriger l'injustice et à 
rétablir la dignité et la valeur de la vie humaine revient à tromper l'humanité 
par rapport à l'Evangile, c'est la grâce à bon marché. Offrir le salut à Páme 
seule et promettre la paix et la justice uniquement dans la vie à venir, revient 
à négliger l'action de Christ dans ce monde-ci tout en espérant étre avec lui 
dans le prochain$!. 





Pour Alan Hirsch et Michael Frost, les Eglises qui se mettent en « mode 
missionnel »2 peuvent être identifiées par quatre traits communs : des 
espaces de proximité, des projets partagés, des initiatives commerciales, et 
des communautés de foi émergentes indigénes. En effet, pour mettre en 
ceuvre la missionnalité de l'Eglise, il est indispensable d'avoir des espaces de 
proximité, c'est-à-dire des lieux ou des événements oü les chrétiens et les pas- 
encore-chrétiens peuvent interagir de maniére significative. Des projets 
partagés peuvent permettre que l'interaction évoquée débouche sur des 
collaborations concrétes dans lesquelles les chrétiens peuvent avoir comme 
partenaires d'action des pas-encore-chrétiens. Grâce à des temps de qualité, 
le partage va advenir, l'amitié va se développer et la foi s'immiscer 
naturellement dans la relation. Comme Frost et Hirsch le disent : « L'Eglise 
missionnelle ne pense pas immédiatement en termes de stratégies, mais en 
termes de gens et de lieux »65. 


Mais ils évoquent également limportance d'envisager des initiatives 
commetciales, car dans notre contexte occidental actuel, personne n'est 
intéressé par une Eglise de plus. Cela ne sera pas perçu comme pouvant 
apporter un plus, alors que certaines initiatives communautaires 
commetciales incluant une dimension de foi pourront générer une valeur 
intrinséque nouvelle pour la population environnante, comme par exemple 
un café, une laverie avec Internet ou une garderie. Ceci étant, une 
communauté de foi indigène est censée émerger de ces interactions avec cette 
sous-culture d'accueil et c'est là que l'Eglise missionnelle voit le jour. C'est 
ainsi qu'une communauté missionnelle mobilise tous ses membres qui sont 
véritablement envoyés au sein de la population, en cherchant à connecter 


9! Anderson, An Emergent Theology for Emerging Churches, 195-196. 
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PEvangile et la culture. Ainsi au final, «l'Eglise missionnelle prendra en 
compte sérieusement le contexte, mais travaillera également à la réhabilitation 
du récit biblique avec sa richesse et son potentiel pour le monde aujourd'hui. 
C'est quand la narration biblique et le contexte culturel s'embrassent que 
nous commençons à penser et à agir missionnellement »6^. 


Etre une Eglise missionnelle implique d'étre une Eglise pour les autres. C'est 
ce sur quoi insiste également Brian Mclaren qui s'appuie notamment sur 
Lesslie Newbigin, qui avait pour habitude de dire que la plus grande hérésie 
du monothéisme consiste à ne prendre en compte que la premiére moitié de 
la promesse faite à Abraham : « Je ferai de toi une grande nation et je te 
bénirai ; je rendrai ton nom grand », et de négliger ou de rejeter la deuxième 
pattie : « Deviens donc une source de bénédiction. Toutes les familles de la 
terre seront bénies en toi» (Gn 12.2-3). Et McLaren d'insister sur le fait 
qu'une vision missionnelle intégre justement ce désir de l'Eglise de n'étre pas 
uniquement centrée sur elle-méme mais d'étre au service et au bénéfice de 
tous car « la valeur d'une religion est basée sur le bénéfice qu'elle apporte à 
ses non-membres »65, 


Selon la conception missionnelle de PEglise, Pévangélisation est une 
invitation à accueillir et à partager la bénédiction de Dieu. Trop souvent, c'est 
justement le contraire qui est conceptualisé et cela peut aller jusqu'à brandir 
des menaces catastrophistes pour encourager ceux qui ne sont pas membres 
à le devenir, avec comme conséquence que certains chrétiens le deviennent 
principalement pour échapper à la peur de la damnation ou pour retirer les 
bénéfices du fait de se joindre à l'Eglise. McLaren affirme : « Je pense que 
l'approche missionnelle est meilleure : l'Evangile apporte des bénédictions à 
tous »%, C'est ce que Jésus a modélisé et qu'il a insufflé à ses disciples. C'est 
en suivant cet engagement missionnel que le Royaume peut grandir petit à 
petit comme la semence qui pousse, le levain qui fait monter la páte ou la 
lumière qui éclaire l'aube. A l'objection éventuelle concernant la question de 
savoir qui est alors sauvé, Brian McLaren se considére comme non qualifié 
pour répondre à l'interrogation car sa mission ne consiste pas à savoir qui est 


64 Ibid., 27. 

65 McLaren, A Generous Orthodoxy, 121. Il attribue cette maxime à l'un de ses mentors, sans plus 
de détail. C'est probablement une déclinaison d'une affirmation qu'on attribue à 
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employés d'un hópital qui expérimentent des joies et bénéfices certes différents des malades 
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déjà béni, qui ne l'est pas ou qui est in-bénissable, mais il s'agit d'étre soi- 
même béni dans l'optique de bénir les autres. 


D'une Eglise dualiste à une Eglise messianique 


L’Eglise sera missionnelle lorsqu'elle sera « messianique » plutôt que « dualiste 
». Par ce terme messianique, ceux qui évoquent veulent signifier qu'il importe 
de considérer les choses en s'inspirant de la culture hébraïque et de la manière 
dont Jésus voyait le monde, alors qu'une approche dualiste est plus calquée 
sur la culture greco-romaine qui induit une division entre ce qui est sacré et 
ce qui est profane. « Alors que dans la tradition spirituelle de l'Ouest, nous 
avons tendance à voir le "religieux" comme une catégorie de la vie parmi tant 
d'autres, l'esprit hébreu n'a pas une telle distinction. [...] Toute la vie est sacrée 
quand elle est mise en relation avec le Dieu vivant »9". L’Eglise missionnelle 
cherche donc à mettre au centre cette vision que Dieu peut étre à l'oeuvre 
partout dans le monde sans distinction de lieux ou de personnes. Jésus-Christ 
était à Paise en compagnie des gens de mauvaise vie, et ces derniers étaient 
attirés par lui précisément du fait qu'il ne faisait pas de dichotomie et assumait 
pleinement son influence spirituelle jusque dans ces lieux et avec ces gens a 
priori peu fréquentables. C'est Jane Maire qui affirme : 


Jésus vivait la présence de Dieu partout, et surtout en dehors des lieux 
religieux. Nous sommes appelés à lui ressembler. [...] Il y aurait des lieux 
où Dieu se trouve et des lieux où il ne se trouverait pas. Nous ne le 
formulons peut-être pas aussi clairement, mais notre manière de vivre clame 
cela. La présence de Dieu est dans le monde par son Esprit, non seulement 
en moi, temple de Dieu gráce à sa présence, mais aussi chez « les non encore 
chrétiens ». Notre joie, c'est de les aider à voir que Dieu est déjà à l'oeuvre 
dans leur histoire personnelle. Quand je me trouve avec un de ces amis, 
Dieu est déjà là. Nous nous trouvons dans un lieu saint®. 


À cause d'un dualisme qui sépare les lieux ou les jours, le risque existe de ne 
discerner la présence et l'action de Dieu que dans les activités strictement 
ecclésiales et non plus dans la vie de tous les jours. « Ce dualisme empéche 
donc aussi de considérer notre vie comme une mission, comme une 
participation à la mission de Dieu. Notre métier, au lieu d’être un service de 
Dieu à plein temps et à part entière, sort de la sphère d'influence de Dieu »9. 
Anderson va tout à fait dans le sens d'associer à l'Eglise missionnelle cette 


67 Frost et Hirsch, The Shaping of Things to Come, 126. 
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invitation à imiter, voire méme à continuer l’œuvre du Christ. Il évoque la 
dynamique messianique de l'Eglise missionnelle et il s'appuie notamment sur 
la pensée de Jürgen Moltmann pour ce faire, suggérant que «la mission 
messianique de Jésus n'est pas entièrement complète par sa mort et sa 
résurrection », mais qu'« au travers de la venue du Saint-Esprit, l'histoire de 
Jésus devient l'Evangile de l'Eglise pour le monde ». De cette facon, l'Eglise 
participe à la mission du Christ et devient « l'Eglise messianique du Royaume 
qui vient »”. 


D'une Eglise uniforme à une Eglise plurielle 


Dans la perspective missionnelle, le fait de discerner l'action et la présence de 
Dieu au-delà des murs des Eglises implique donc aussi la prise en compte des 
contextes. C'est une autre des caractéristiques majeures des Eglises 
missionnelles, déjà esquissée ici ou là. Pour Roxburgh et Boren, une approche 
missionnelle ne peut étre faconnée que dans le dialogue et l'engagement avec 
les contextes et les voisinages dans lesquels l'Eglise ou les membres d'Eglise 
sont impliqués. C'est d'ailleurs ainsi qu'ils envisagent l'actualisation du texte 
de Paul qui a souhaité étre « Juif avec les Juifs [...], sans loi avec les sans loi 
|... et] qui s'est fait tout à tous afin d'en sauver de toute manière quelques- 
uns » (1 Co 9.20-22). 


Cela implique de sortir des murs de l'Eglise et d'y laisser nos suppositions 
y 
à propos de ce dont les gens ont besoin et au contraire de participer à ce 
qui se passe au sein du voisinage. Pour être direct, il ne s'agit pas d'acheter 
des enquétes ou des études qui nous renseignent sur les gens ; mais il s'agit 
d'entrer dans leurs vies, de s'asseoir à leurs tables, et de discerner comment 
2 E 
l'Esprit nous invite à un nouvel imaginaire dans le but d'étre Eglise dans ce 
contexte. [...] La táche de l'Eglise locale dans notre situation présente est 
de réinvestir nos voisinages, d'habiter et d'écouter les histoires des gens. 
> 
Nous devons faite cela, non comme une sttatégie afin d’attirer les gens a 
> 
l'Eglise mais parce que c'est ainsi que Dieu vient à nous en Jésus, nous 
> 

aimant sans tirer les ficelles de la relation. Ce sera dans ce type de relations 
que nous pourrons distinguer les éléments-clés de ce que l'Esprit nous 
appelle à faire en tant qu'Eglise dans un lieu donné. Mais ce n'est pas une 
stratégie que nous appliquons à un contexte, mais c'est un chemin de vie 
que nous cultivons dans le lieu auquel nous appartenons”!. 


On retrouve cet accent sur la nécessité de se fondre et de se mélanger à des 
populations spécifiques chez Ed Stetzer et David Putman qui cherchent à 
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«briser le code missionnel »72. Pour eux, cela consiste à considérer les non- 
croyants en tant que différents groupes de personnes qui constituent autant 
de segments avec des valeurs et des styles de vie spécifiques en fonction de 
leur contexte culturel, géographique, ethnique, linguistique, éducatif, de loisir, 
et d'autres intéréts qui donnent aux gens une identité commune. Briser le 
code missionnel implique d'aimer les gens comme Jésus, c'est-à-dire de 
manière incarnationnelle, et donc de s'intégrer à ces différents groupes avec 
compréhension, compassion, participation et proclamation de l'Evangile. Il 
s'agit donc de vivre la mission en tant que témoins du Christ et de commencer 
à le faire dans nos Jérusalems, avant de le faire en Judée, en Samarie et 
jusqu'aux extrémités de la terre (Ac 1.8) ; c'est-à-dire dans les environnements 
culturels et dans les cercles relationnels dont chacun est le plus proche. 


De ce fait, les communautés ecclésiales ne seront pas toutes identiques parce 
que se construisant en fonction des contextes dans lesquels elles émergent. 
On passe d'une modalité d'Eglise uniforme oü les rencontres ecclésiales se 
ressemblent quels que soient les lieux et les cultures, à l'acceptation d'une 
pluralité qui découle de la diversité des formes ecclésiales. Cette pluralité est 
d'abord un principe théologique. « On ne met pas du vin nouveau dans de 
vieilles outres » (Mc 2.22 ; Lc 5.37-39) ; il était donc prévu que pour accueillir 
le vin nouveau, de nouvelles outres soient utilisées. C'est du reste inhérent à 
la personne de Dieu qui est communauté’, qui se laisse voir sous des figures 
différentes : Pére, Fils, Saint-Esprit... donc une réalité multifacette. Les 
images bibliques montrent que l'Eglise ou les Eglises peuvent avoir des 
formes différentes pour répondre à des besoins différents (forteresse, sel de 
la terre, corps du Christ, peuple de Dieu...). L’Eglise plurielle, c'est aussi une 
réalité historique. À commencer par l'histoire biblique : à la Pentecôte, les 
auditeurs du discours de Pierre ont chacun entendu ce discours dans leur 
langue. Du reste, les modèles d'Eglise de Jérusalem et d'Antioche sont très 
différents, et offrent le ferment d'une «économie mixte »/4 Ceci est 


72 Ed Stetzer, David Putman, Breaking the Missional Code. Your Church can Become a Missionary in 
our Community (Nashville, TN : Broadman, 2006). 

73 Gilbert Bilezikian, Solitaires ou solidaires. La dimension communautaire de l'Eglise (Paris, France : 
Empreinte Temps Présent, 2000). 

74 ['économie mixte, c'est le nom donné par l'Eglise d'Angleterre à la cohabitation souhaitée 
et reconnue entre les Eglises « héritées » (Zzerifed) et les « nouvelles expressions » d'Eglise 
(fresh expression). La formule a été évoquée pour la première fois par l'archevéque de 
Canterbury Rowan Williams, lorsqu'en 2003 l'Eglise d'Angleterre a décidé d'encourager 
l'émergence de nouvelles expressions d'Eglises. Cf. Rowan Williams, éd., Mission-S haped 
Church. Church Planting and Fresh Expressions of Church in a Changing Context, À Report from a 
Working Group of the Church of England's Mission and Public Affairs Council (Londres, Angleterre 
: Church House, 2004) ; Steven Croft, « Fresh Expressions in a Mixed Economy Church: 
A Perspective », en Mission-shaped Questions. Defining Issues for Today's Church, Steven Croft, éd. 
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également vrai au niveau de l'histoire de l'Eglise postbiblique : les Eglises des 
différentes périodes ont été très différentes. Enfin, l'Eglise plurielle, c'est un 
besoin pragmatique. La fragmentation culturelle fait que pour mieux 
permettre aux uns et aux autres de vivre leur foi, il est utile que cohabitent 
des Eglises de sensibilités différentes. À monde multipolaire, Eglise 
multipolaire ! 


Conclusion 


La notion d'Eglise missionnelle, au cœur du débat missiologique 
contemporain, fait écho à un foisonnement d'idées et de pratiques qui 
témoignent de discussions et d'expérimentations vivantes et variées 
cherchant à discerner comment l'Eglise peut assumer son róle de témoin. 
Sans qu'il y ait une unanimité pour qualifier le sens donné au néologisme, des 
lignes de forces permettent de distinguer nettement l'Eglise missionnelle de 
l'Eglise missionnaire. Se situant dans la perspective de la mission de Dieu lui- 
méme, cette vision de l'Eglise missionnelle élimine l'ancienne dichotomie 
entre évangélisation et action sociale. Les deux sont intégrées dans l'expression de 
l'amour pour le monde : ceux qui veulent devenir chrétiens sont accueillis, et 
ceux qui ne le veulent pas sont aimés et servis, les chrétiens s'associant à Dieu 
en vue d'incarner l'Evangile au bénéfice du plus grand nombre. Par ailleurs, 
cela permet d'éviter de mettre à part quelques-uns qui seraient des 
missionnaires, ou certains lieux qui seraient des champs missionnaires, puisque 
chaque chrétien est un missionnaire et chaque lieu est un champ missionnaire. 
Le mot missionnel a été ainsi adopté pour signifier que, malgré les apparences 
ou les habitudes, la mission et l'évangélisation ne riment pas avec attraction. 
Au contraire, ce mot nouveau permet d'insister sur la vision renouvelée d'une 
Eglise qui existe non pour elle-méme, mais pour le bien de tous. 


Nous pouvons affirmer avec Gérard Delteil et Paul Keller que « la mission a 
deux ennemis : la démission qui est son contraire et l'esprit de conquéte qui 
en estla perversion. Ce sont deux tentations dont le christianisme est toujours 
menacé, d'autant qu'elles revétent souvent, l'une et l'autre, les apparences de 
la vertu, celles de la modestie respectueuse des autres, ou celles de l'aventure 


(Londres, Angleterre : Church House, 2008), 1-15 ; Robin Gamble, « Mixed Economy: Nice 
Slogan or Working Reality », en Evaluating Fresh Expression. Exploration in emerging church, 
Louise Nelstrop, Martin Percy, éds. (Norwich, Angleterre : Canterburry Press, 2008), 15- 
23 ; Michael Moynagh, « Do we Need a Mixed Economy? », en Evaluating Fresh Expression, 
pp. 177-186 ; Louise Nelstrop, « Mixed Economy or Ecclesial Reciprocity: Which Does the 
Church of England Really Want to Promote? », en Evaluating Fresh Expression, pp. 187-203. 
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généreuse »?. La démission n'est certes pas la solution, méme si elle est 
probablement une réalité de bien des Eglises en Europe aujourd'hui. Mais 
une approche missionnaire conquérante ne l'est pas non plus. L'approche 
d'une Eglise missionnelle se veut une troisiéme voie pour les croyants et les 
communautés chrétiennes qui souhaitent assumer la missionnalité inhérente 
à la nature de l'Eglise. 


75 Gérard Delteil, Paul Keller, L'Eglise disséminée. Itinérance et enracinement (Paris, France : Cerf, 
1995), 292. 


EL MÉTODO QUINTILIANO 
DE PERSUASIÓN: UNA 
INVITACIÓN A SER FIEL 


CARLOS G. MOLINA M. 


Resumen 


En la historia greco-romana antigua, hacia fines del primer siglo dC, se puede 
reconocer un nuevo método de persuasión desarrollado por el retórico Marco Fabio 
Quintilio. Su metodología consideraba un discurso digno y válido, si el desarrollo del 
tema venía representado por un mensajero cuya vida respaldaba moralidad, verdad y 
honestidad. La vida del orador era la base de la persuasión y le daba sentido al 
discurso. Jesás precedió por pocos afios a Quintilio cuando insistía a sus discípulos 
que el comportamiento externo de quien testifica o predica es tan importante como 
las actitudes internas y su motivación. Para Jesús el discurso podía persuadir si se 
manifiesta en la vida de los que expusieran la Palabra. 


Abstract 


In ancient Greco-Roman history, towards the end of the first century AD, a new 
method of persuasion developed by the rhetorical Marcus Fabius Quintilianus may 
be recognized. His methodology considered a dignified and valid discourse, if the 
development of the subject was represented by a messenger whose life supported 
morality, truth and honesty. The speaker's life was the basis of persuasion and gave 
meaning to the speech. Jesus lived a few years before Quintilian, when he insisted to 
his disciples that the external behavior of those who testify or preach is as important 


1 De origen costarricense, el autor es un ministro ordenado de la IASD que enseña en la 
Universidad de Montemorelos, Nuevo León, México, después de haber pastoreado en la 
Asociación de Wisconsin y haber servido en el Seminario Adventista del Norte de Brasil, 
en Bahía. Tiene un doctorado en Nuevo Testamento de la Universidad de Pretoria, 
Sudáfrica, y un doctorado en Ministerio Pastoral de la Universidad Andrews. Además es 
profesor adjunto del SETAI. E-mail: carlos.molina@um.edu.mx. 
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as internal attitudes and their motivation. For Jesus, the preaching could be 
convincing if it is manifested in the lives of those who exposed the Word. 


Résumé 


Dans l'histoire ancienne gréco-romaine, vers la fin du premier siécle de notre ére, une 
nouvelle méthode de persuasion développée par le rhétoricien Marcus Fabius 
Quintilianus, peut étre reconnue. Sa méthodologie considérait un discours digne et 
valable si le développement du sujet était représenté par un messager dont la vie 
soutenait la moralité, la vérité et l'honnéteté. La vie du locuteur était la base de la 
persuasion et donnait un sens au discours. Jésus a précédé Quintilien pendant 
quelques années lorsqu'il a insisté auprés de ses disciples pour que le comportement 
extérieur de ceux qui témoignent ou qui préchent soit aussi important que les 
attitudes internes et leur motivation. Pour Jésus, le discours pourrait convaincre s'il 
se manifeste dans la vie de ceux qui ont exposé la Parole. 


N EL MUNDO griego de la antigüedad existieron tres métodos de 

persuasión utilizados en torno de la efectividad del discurso. Su 

desarrollo tuvo lugar a partir del siglo V aC. Estas metodologías son 
conocidas como: Sofista, Socrática y Aristoteliana. Sin embargo, dentro de la 
historia greco-romana, se puede reconocer un cuarto método de persuasión 
al que se le podría llamar Quintiliano, que fue empleado en el imperio romano 
en el primer siglo después de Cristo. Este será el método a analizar en este 
artículo. 


Breve origen etimológico del vocablo persuasión 


El término griego peitho está construido sobre una raíz que tiene el significado 
básico de “confiar”. El ser persuadido equivale a poner fe en algo u obedecer. 
Dos palabras neotestamentarias, una de ellas, /e&zérion (Hch. 1:3) es hapax 
legomena en el Nuevo Testamento y se refiere a “señales verdaderas”. La idea 
de la palabra 7ekmérion es dirigir la atención a la naturaleza intrínseca de los 
milagros que atestiguan como una evidencia válida sobre el gran milagro de 
la resurrección de Cristo. Lucas enfatiza el objetivo de estas señales y no su 
conexión subjetiva. La otra palabra es pleroforéo, que se encuentra cinco veces 
en el Nuevo Testamento (Lc. 1:1; Ro. 4:21; 14:4; 2 Ti. 4:5, 17). Este término 
significa “llenar completamente" y enfatiza la convicción total que llena el 
corazón del creyente. En dos de estos pasajes bíblicos anteriores (Ro. 4:21; 
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14:45, la idea es que la evidencia es considerada y que las conclusiones han 
sido desentrañadas y aceptadas por la persona? 


El término persuasión se usa tanto en forma positiva como negativa. En la 
forma negativa, se usa para seducir y para engañar (2 R. 28:32; Gá. 5:8). En 
el sentido positivo, la persuasión se emplea para convencer o conducir 
personas a la verdad.’ El apóstol Pablo hizo uso de la palabra persuasion en 
varias oportunidades (1 Co. 2:4; 2 Co. 5:11; Gá. 1:10; Col. 2:4; 2 Ti. 1:12). 
Lucas utiliza peitho para referirse a la experiencia cuando Félix escuchó el 
mensaje de Pablo y dijo que casi fue persuadido a hacerse cristiano (Hch. 
26:28). Este término puede explicarse además como un intento para 
influenciar a otros hacia la fe. Bresee menciona que, a la hora de predicar, la 
persuasion debe tener una lógica que engendre emoción.^ Este mismo autor 
dice que predicar es persuadir. Bresee incluye otras palabras griegas asociadas 
al tema de la persuasién.5 Las Escrituras expresan que Cristo es el gran centro 
de la persuasión cristiana (Jn. 14:6; 2 Co. 10:7). 


El método Quintiliano 


Este método fue desarrollado por Marco Fabio Quintilio, nacido en la 
provincia romana de Calagurris (hoy España) el 35 dC. Su padre fue un 
retórico romano. Esta metodología consideraba un discurso digno y válido si 
el desarrollo del tema venía representado por un mensajero cuya vida 
respaldaba moralidad, verdad y honestidad.* Para Quintilio, la vida moral del 
orador era la base de la persuasión. Quintilio fue educado en Roma por tres 
maestros conocidos en el arte de la retórica: Remmius Palaemon, Domitius y 
Afer. Quintilio fue el primer retórico en organizar una escuela en dicho arte. 
Recibió una donación y un salatio de parte del estado romano. Entre sus 
estudiantes se cuentan a Plinio el joven y los hijos de Domitila, la hermana 
de Domiciano. Quintilio vivió en un período seguido al de Cicerón. Este 


? Lawrence O. Richards, “Persuasion”, en Expository Dictionary of Biblical Words, ed. Stephen 
D. Renn (Peabody, MA: Hendrickson, 2005), 484. 

5 Ricardo Norton, La persuasión cristiana (Berrien Springs, MI: Kerygma Publications, 2001), 
12. 

^ Floyd W. Bresee, “The Persuasive Preacher", Ministry, January 1989, 25. 

Ibíd., 24-25. Bresee comenta que el /ógos, “la palabra”, “lo dicho”, “el mensaje", y el pathos, 

o sea, “la pasión”, “la emoción”, deben motivar a la decisión o acción. El /ógos y el pathos 

deben estar ligados al éthos, lo cual es la costumbre, la práctica de la moral bíblica al ser 

expresada. 

Theral Mackey, “Quintillian” (Atlanta, GA: Georgia Institute of Technology, 2005), 
recuperado de http://www.lcc.gatech.edu/gallery/rhetoric/figures / Aristotle.html. 
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ültimo ejerció mucha influencia sobre él. Algunos consideran los escritos de 
Quintilio como imitaciones de Cicerón. La influencia. moral y la vida diatia 
del orador en su persuasión era lo que le daba sentido al discurso." En 
Quintilio, la persuasión tenía sentido si un buen hombre la conducía. De 
acuerdo con Perry, todo predicador debe tener honestidad al intentar 
conducir a otros mediante el discurso.® 


El método Quintiliano y la vida del predicador 


Doohan, escribiendo acerca de la carta a los Romanos, cita como ejemplo al 
apóstol Pablo, el cual en sus epístolas muestra al creyente cristiano como una 
persona püblica, en donde el comportamiento externo es tan importante 
como las actitudes internas y la motivación de las mismas.? Sweetland, 
siguiendo a Doohan, señala que el discurso tiene validez y puede persuadir 
cuando éste se manifiesta en la vida de los que exponen la palabra. Sweetland 
indica lo siguiente: 


La principal tarea de Pedro y de los otros testigos es afirmar la realidad de 
la resurrección de Jesús (Hch. 2:32; 3:15; 4:33; 5:32; 10:41; 13:31; Lc. 24:48 
). Para que los discípulos pudiesen presentarse como testigos efectivos, ellos 
debían testificar públicamente, en ambas formas, de palabra y de hecho, 
acerca de lo que habían visto y oído. Esto debería ocurrir no como sorpresa, 
sino al aprender que: (a) El motivo de portar la predicación y el ser testigos 
muestra que ambos están íntimamente relacionados y (b) Lucas representa 
a los doce como devotos “en la oración y en el ministerio de la palabra” 
(Hch. 6:2-4). Los discursos en el libro de los Hechos son importantes no 
solo por la cantidad de espacio dedicado a ello, cerca de una quinta parte 
del libro, sino también por su asociación con la teología del testimonio.!? 


Otras áreas de estudio dentro de la Teología Aplicada como es el caso del 
discipulado por ejemplo, conllevan también la idea de desarrollar una amistad 
e imitar la conducta y el estilo del maestro.!! Cristo estableció que la máxima 


7 Ibid. 

8 Lloyd M. Perry, Biblical Preaching for Today's World, 6a. edición (Chicago, IL: Moody Press, 
1980), 43. 

2 Helen Doohan, Leadership in Paul (Eugene, OR: Wipf & Stock, 2016), 134. 

10 Dennis M. Sweetland, Our Journey with Jesus: Discipleship According to Luke-Acts (Collegeville, 
MN: Liturgical Press, 1990), 52. 

11 Wilkins, 70-79. De acuerdo con este autor, los adherentes religiosos eran llamados en el 
mundo griego wdthetai o discípulos. Crisóstomo, otro contemporáneo cercano al Nuevo 
Testamento, habla de los “discípulos de los dioses” y “discípulos de líderes religiosos". Por 
ejemplo, él se refiere (Kingship 1.38.6) a los reyes mortales como discípulos de Zeus porque 
son “nutridos de Zeus" y “como Zeus en consejo". Se habla también que, desde los días de 
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aspiración del discípulo es llegar a set como su maestro (Mt. 10:25). La 
palabra griega mathetés, “discípulo”, fue el vocablo principal empleado por los 
evangelistas para designar a los seguidores de Cristo en el Nuevo 
Testamento.!2 De acuerdo con Wilkins, citando a Manson, los términos 
hebreos sh wala y talmidb vinculan al discípulo y al maestro.!? En este sentido, 
Cristo usó sh‘walya para designar a sus seguidores, los cuales procuraban su 
amistad e imitar la conducta de Cristo.'* El mismo Wilkins agrega que la 
palabra talmidh señala a individuos que estaban comprometidos con su líder 
o maestro. Este compromiso podría ocurrir a nivel filosófico e incluso 
sectario y técnico como en el caso de escribas.15 Continuando con esta misma 
idea, Perkins, señala lo siguiente: “Jesús no buscó líderes perfectos, sino 


Homero, se llama al rey Minos “un asociado de Zeus”, esto virtualmente es llamarlo 
discípulo. Plutarco también se refiere a los “discípulos de los dioses” y dice que Epicuro, 
que hubo obtenido la semejanza y la estatura de un dios, fue reverenciado por sus discípulos. 
En el mismo libro, Wilkins explica que el término fa/midb en el judaísmo se refiere a 
individuos quienes estaban comprometidos a reconocer a un líder o maestro, o incluso un 
movimiento, y dichas relaciones podían manifestarse desde lo filosófico (en Filón, 
Sacrificios 7.4; 64.10; 79.10) o algo más técnico (escribas rabínicos; Aboth 1.1; Shabbat 31a) 
o algo sectario (fariseos en Flavio Josefo, Antigüedades 13.289; 15.3,370) hasta 
revolucionarios (como zelotes nacionalistas en Midrash Shir Hashírim Zuta), 82. El término 
mathetés aparece por primera vez en los escritos de Heródoto, en el siglo V dC. El usó el 
término en forma casual, indicando que este tenía una historia en el lenguaje oral de Grecia 
antes de la aparición de la escritura. Hay una relación temprana entre el sustantivo mathetés 
y el verbo manthanein, “aprender”. El aprendiz debería de comprometerse en un curso de 
instrucción y danza, música, astronomía, escritura, caza o medicina. El estudiante adquiría 
conocimiento o habilidad de una persona que era experta. El énfasis en estas situaciones de 
aprendizaje no es tanto sobre la persona que enseña sino en la habilidad y en el 
conocimiento adquirido por el aprendiz. Sócrates usó la palabra mathelés para referirse a una 
amistad entre sus estudiantes de oratoria. Los sofistas lo usaron para una relación 
académica. No se debe olvidar que los sofistas enfatizaron un discurso exitoso aún cundo 
se usara la deshonestidad para ello. Considerando el método sofista como herramienta para 
el predicador cristiano se puede decir que esta herramienta de persuasión no es posible 
usarla para persuadir al oyente ya que la mentira, el ofender a las personas, denigrándolas 
por su religión o sus errores morales, solo produce una herida mayor en el ser humano. Aun 
en el evangelismo, el método sofista puede hacerle creer a un predicador que cualquier 
método es válido con tal de “obtener” una decisión bautismal. El respeto al libre albedrío 
de cada individuo es parte del carácter de la Deidad. 

12 Ibid. 

13 Michael Wilkins, Following the Master: Discipleship in the Steps of Jesus (Grand Rapids, MI: 
Zondetvan, 1992), 72-76, 79. 

14 [bíd., 70-75. 

15 Ibid. 
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hombres y mujeres quienes sostuvieran en alto su ética y buscaran encarnarlo 
en sus propias vidas".!6 


Elena G. de White y el método Quintiliano 


Esta autota, aunque no lo expresa en sus esctitos, coincide con Quintilio en 
que el predicador cristiano debe utilizar la persuasión en forma honesta y 
consecuente. En este sentido ella advierte que todo predicador al persuadir, 
debe rehuir la entronización del yo, lo que conlleva a la exaltación de sí 
mismo: 


No hay religión en la entronización del yo. Aquel que hace de la 
glorificacién propia su blanco, se hallará destituido de aquella gracia que es 
lo ánico que puede hacetlo eficiente en el servicio de Cristo. Toda vez que 
se condesciende con el orgullo y la complacencia propia, la obra se echa a 
perder.!” 


Además de lo anterior, ella también agrega: 


El valor del cristiano no depende de los talentos brillantes, la cuna 
encumbrada y las facultades maravillosas, sino de un corazón limpio: un 
corazón purificado y refinado, que no se exalta a sí mismo, sino que, por la 
contemplación de Cristo, refleja la imagen de la divinidad perdida mucho 
tiempo ha.!§ 


La presencia de Cristo en la vida del predicador es lo que ennoblece sus 
motivos y propósitos no solamente durante su persuasión en el sermón, sino 
en los pequefios y grandes actos de su vida diaria. Pablo dijo que ese era su 
anhelo para la iglesia de Galacia, “que Cristo sea formado en vosotros” (Gal. 
4:19). 


16 Bill Perkins, Awaken the Leader Within: How the Wisdom of Jesus Can Unleash Your Potential 
(Grand Rapids, MI: Zondervan, 2000), 20. 

17 Elena G. de White, Palabras de Vida del Gran Maestro (Doral, FL: IADPA, 2014), 383. 

18 Elena G. de White, Carta 16, 1902, en El evangelismo (Doral, FL: IADPA, 2011), 103. 


THE DEVELOPMENT OF A 


SMALL GROUP INITIATIVE, 
MEETING THE RELATIONAL AND 
SPIRITUAL NEEDS OF THE 
POSTMODERN MIND 


DERON BERESFORD MILLER! 


Abstract 


Given their mind-set, postmodernists cannot be reached by the usual evangelism 
methods. We would have to employ strategies and methodologies that can connect 
them and their experiences to make anew relevant the gospel. Because they are group 
otiented, they will seek relationships, and react positively to that which is practical 
and workable. Small groups may be the answer to the postmodern setting. They will 
readily accept the invitation to be a part of a group, where through a creative 
approach, they may receive the sharing of the gospel through personal testimony, 
and so recover cultural relevance for the spiritual. The term small group is not used 
in Scripture, but the concept is inherently biblical. It is evident in the Creation 
narrative and the Trinity relational pattern, with love as the very foundation of true 
relationship. 'The ministry of Jesus finds its genesis in small groups, and the New 
Testament church centered its activities on small groups; it was involved in 
fellowship, study, sharing, praying, and eating together. Small group, if properly 
approached and implemented with strategy, methodologies and knowledge, will 
enable the church to meet the spiritual and relational needs of the postmodern mind, 
thus keeping the church relevant in the 21* century. 


Resumen 


Dada su forma de pensar, los métodos de evangelismo habituales no pueden llegar a 
los posmodernos. Se tendrían que emplear estrategias y metodologías que puedan 


! Deron Beresford Miller, Doctor in Ministry (IATS, Northern Caribbean University campus, 
2013), has been district pastor and Health and Spirit of Prophecy departments director at 
West Jamaica Conference. E-mail: deronbmiller@yahoo.com. 
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conectarlos a ellos y sus experiencias para hacer que el evangelio sea nuevamente 
relevante. Debido a que están orientados al grupo, buscarán relaciones y reaccionarán 
positivamente a lo que sea práctico y viable. Los grupos pequeños pueden ser la 
respuesta a la mentalidad posmoderna. Ellos aceptarán fácilmente la invitación para 
ser parte de un grupo, donde a través de un enfoque creativo, pueden recibir el 
evangelio que se les comparta a través del testimonio personal, y así recuperar la 
relevancia cultural para lo espiritual. El término grupo pequeño no se usa en las 
Escrituras, pero el concepto es inherentemente bíblico. Es evidente en la narrativa 
de la Creación y en el patrón relacional de la Trinidad, con el amor como la base de 
la verdadera relación. El ministerio de Jesus encuentra su génesis en grupos 
pequefios, y la iglesia del Nuevo Testamento centró sus actividades en grupos 
pequefios; estuvo involucrada en compafierismo, estudio, compartir, orar y comer 
juntos. Un grupo pequeño, si se aborda e implementa adecuadamente con estrategia, 
metodologías y conocimiento, permitirá a la iglesia satisfacer las necesidades 
espirituales y relacionales de la mente posmoderna, manteniendo así a la iglesia 
relevante en el siglo XXI. 


Résume 


Compte tenu de leur état d'esprit, les postmodernistes ne peuvent étre atteints par 
les méthodes d'évangélisation habituelles. Nous devrions employer des stratégies et 
des méthodologies permettant de les connecter et de partager leurs expériences afin 
de rendre l'évangile pertinent. Parce qu'ils sont orientés vers le groupe, ils 
rechercheront des relations et réagiront positivement à ce qui est pratique et 
réalisable. De petits groupes peuvent étre la réponse au paramétre post-moderne. Ils 
accepteront volontiers l'invitation à faire partie d'un groupe où, grâce à une approche 
créative, ils pourront recevoir le partage de l'Évangile par le biais d'un témoignage 
personnel et ainsi recouvrer la pertinence culturelle pour le spirituel. Le terme petit 
groupe n'est pas utilisé dans les Écritures, mais le concept est intrinséquement 
biblique. Cela est évident dans le récit de la Création et le modèle relationnel de la 
Trinité, avec l'amour comme fondement même de la vraie relation. Le ministère de 
Jésus trouve sa genése en petits groupes et l'église du Nouveau Testament a centr 
ses activités sur de petits groupes; il était impliqué dans la camaraderie, l'étude, 
partage, la prière et les repas en commun. Un petit groupe, s'il est correctemen 
approché et mis en œuvre avec une stratégie, des méthodologies et de 
connaissances, permettra à l'église de répondre aux besoins spirituels et relationne 
de l'esprit postmoderne, assurant ainsi la pertinence de l’église au XXIe siècle. 


e 
e 
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Introduction 


HE SUBJECT of small group is one that demands urgent attention. 
Some churches are growing because of small-group ministry, while 
others are dying because of a lack of it. Our traditional approach to 
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evangelism seems to be losing its appeal. There is need for something that 
will connect to the postmodern mindset. 


The pervasive nature of small groups has attracted social scientists. Small 
group is defined as consisting of three to fifteen people or a number small 
enough so that each member receives some impression or perception of each 
other's enough so that he can... give some reaction to each other as an 
individual person's even though it be only to recall that the other person was 
present? 


Postmodernism has become entrenched in out world today. This way of life 
comes with major shift in values, attitudes, and mindset. The emergence of 
such mindset has far-reaching implications of the relevance of the church. 
Robert Brewer sees postmodernism more than the changes in the way people 
dress, act, and live. It reflects a change in the way people think. As they once 
thought rationally, now they tend to think viscerally. In the past they used 
logic to arrive at faith, but the postmodernist sees logic as irrelevant... to 
them truth 1s not an eternal absolute, but rather a pragmatic way to think. ? 


The mindset of postmodern renders traditional mode of Church irrelevant. 
Preaching has no appeal. They prefer dialog and close up communication. 
Brewers sees the postmodern not so much as a new world view, but as a 
disillusionment that reacts against the Age of Reason. It is a rejection of 
rational thinking.^ 


Postmodernists have a culture of themselves. They cannot be reached by the 
usual form of preaching; unless one learns to speak their language, and 
understand the culture. Brewers asserts that postmodern is repulsive to the 
intrusion of friends or relatives knocking on their door on a Saturday 
afternoon unannounced.5 


Bruce Norman addresses the enigma of the postmodern extensively in his 
book. For him, it is a world view by itself. Its rise has altered the engagement 
to which the church must adhere in sharing the gospel. Failure to understand 
this has lessened the churches’ ability to speak relevantly and effectively to 
the needs of young people.ó 


N 


Robert F. Bales, Interaction Process Analysis (Reading, MA: Addison-Wesley, 1950), 33. 
Robert Brewer, Postmodernism: What you should Know and Do About It (Pine Lake Road, NY: 
iUniverse, 2002), 10. 
^ [bid., 14. 

Ibid., 103. 

Bruce R. Norman, Bringing the Gap Reaching the Internet Generation. An Evangelistic Strategy for 
Reaching the Postmodern Generation, Second Edition (Lincoln: NE, North American Division 
Church Resources Consortium), 2:12. 
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Inherent in the cultural overtone that connects the postmodern is 
relationship. Sweets affirms: “Postmodern evangelism also can be 
summarized in one word: relationships. According to Billy Graham 
Evangelistic Association, 80% of adults coming to faith in Jesus Christ do so 
as a result of influence of friends." 


Given the mind-set of the postmodern, small- group proponents will have to 
employ methodologies that can connect them and their experiences. This is 
because of their pragmatic disposition. They will react positively to that which 
is practical and workable. 


Brewers asserts that one of the most effective methodologies for sharing the 
gospel with postmodernist is that of personal testimony.? Yes, despite their 
mindset, they are not unreachable. Small Group provides the link with them. 
Cloud and Townsend posits that small groups ate culturally relevant for the 
postmodern world of reality and experienced.? 


Sharing of one's life experience will give automatic connection to a 
postmodern thinker, because there is the element of pragmatism that is 
inherent. Postmodern relegates truth from an eternal absolute to that of 
pragmatic way of thinking. This according to Story, is one of the advantages 
of the postmodernism, because it allows us to freely engage in spiritual 
conversations in which we can politely challenge the religious beliefs of those 
we have built relationship with.!! 


Small group can be seen as the church at its micro-level. It is at this state of 
existence, that small group becomes the feeder to the cooperate church, at 
its macro- level. It is one that engages readily, the interest of those who have 
become disenchanted and nonchalant towards the traditional Church mode. 
Small-group proponents have to acquaint themselves with the mindset of the 
postmodern. Reaching them demands creative approach. Such approach 
must have at its base: relationship. Without relationship, reaching them will 
certainly be an uphill task, if not impossible. However, because they are group 
oriented, they will readily accept the invitation to be a part of a group. 


7 Leonard Sweet, Sou! Tsunami (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1999), 196. 

8 Brewer, 100. 

? Henry Cloud y John Townsend, Making Small Groups Work: What Every Small Group Leader 
Needs to Know (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2003), 28. 

10 [bid., 10. 

11 Dan Story, Engaging the Closed Mind (Grand Rapids, MI: Kregel Publications, 1999), 67. 
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Biblical and Theological Principles of Small Groups 


The principles of small groups are not novel to the scripture. In fact, they are 
deeply embedded in the patterns of relationships, worship, and 
communication observed throughout the Bible. Not only are these principles 
replete throughout the scripture in respect of relationships, they act as 
precursors to the formation of community. Biblical community is an 
outgrowth of such principles. 


The theological thrust of small group is unequivocal. God Himself is the very 
embodiment of small group. Such is profoundly expressed in the very first 
verse of Genesis. The Bible declares “In the beginning God created the 
heaven and the earth" (Gn 1:1). 


The name used for God is very revealing. It embodies and forms the 
prototype of small groups. The name ‘Elohim,’ resonates with small group. 
Accentuating the importance of the title in this verse, Burrill insightfully 
asserts, “The biblical God is never presented in scripture as a single entity but 
as a plurality that is one.”12 


Itcan therefore be deduced that the theological principles of small group find 
congruence in the very name of God. The principles are inherent in His 
being. 


Concepts of Small Groups Inherent in Scripture 


The term small group is not used in Scripture and seems to be of a more 
modern coining. The concepts howevet, are inherently biblical. There can be 
observed the plethora of such concepts emanating from relationships, 
especially in the social and spiritual dimensions. 


The very act of man’s creation, underlines that of small group. According to 
Kurt Johnson, a small group is defined as “... a minimum of three individuals 
— two human beings and God. They interact and do things together.” He 
further affirms the inherent nature of these concepts when he asserts “When 
God in Eden created the first man and woman, He formed a small 
community in relationship to Himself. They walked together ‘in the cool of 
the day’ (Gn 3:8). Next God gave them a task to do together. They were to 


12 Russell Burrill, The Revolutionized Church of the 21* Century (Fallbrook, CA: Heart Research 
Centre, 1997), 19. 

13 Kurt W. Johnson, Small Groups for the End-time (Hagerstown, MD: Review and Herald 
Publishing Association, 1997), 49. 
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tend the garden (Gn 2:15). They were told to be fruitful and multiply (Gn 
1:28), increasing the size of their group.”!* 


Old Testament 


The Old Testament acts as a repository of small group principles. It has 
within its pages, examples of small-group concepts. These concepts provide 
the framewotk for small group in our 21* century. Here at the onset one can 
observe what seems to be a deliberate and intentional act of God to bring 
about small group. 


There is no question that small group lies at the very foundation of human 
history, as evident in the Creation narrative. He Himself was its maker and 
facilitator. 


Besides the Genesis 1-2 that highlight and introduce concepts of small group, 
the saga of Jethro and Moses as recorded in (Ex 18:21-23) is monumental. 
Burrill highlights: “The Jethro model had lasting impact throughout the 
period of the judges and later had implications in the establishment of the 
Jewish synagogue which could be established with ten people.”15 


New Testament 


Like the Old Testament, the concept of small group is evident in the New 
Testament. Its emergence and dynamism become even more pronounced as 
one enters the discussion in the New Testament. Burrill seems to concur with 
the notion when he observes “while the old testament presents a theology of 
community as inherent in the Godhead, the New Testament gives us a better 
picture of how the community can be worked out practically...” 16 


Of particular interest is the book of Acts. It exposes the full spectrum of the 
nature and principles that undergird small groups. The New Testament 
church centered its activities on small groups. The Church is involved in 
fellowship, study, sharing, praying, and eating together (Acts 2:42, 46).17 


In Acts the web of activities: the life of the community, the mission and 
purpose of the church, all revolved around small groups. Small groups 


1^ Ibid. 

15 Burrill, 42. 

16 Ibid., 45. 

17 Seventh-day Adventist: Ministerial Handbook (Silver Spring, MD: General Conference — 
Ministerial Association, 1997), 175. 
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provided the engine of growth that propelled and impelled the community. 
The church is defined within the context of small groups. 


These concepts permeated the very life and culture of the church. They 
reached their zenith in relationship. New Testament church thrived on 
relationship; often such relationships were seen not only in cooperate 
settings, but more so in small groups. Burrill reflectively affirms this relational 
importance when he asserts, “small relational groups are the heart of 
Christianity”.18 


Trinity as a Model 


The Trinity concept in scripture is best described not as three but as one. The 
scripture is very explicit that there is one God. Tacitly however, there are 
three persons in the composition of one God. 


One of the greatest texts in the Hebrews minds resonates this truth “Hear, 
ye O Israel: the Lord our God is one Lord" (Deut 6:4). This is known as the 
Shema. Peter Craigie instructs that the word “one”, can be considered as a 
title or name for God.!? 


The small group of the Trinity functions as a small model of relationship. 
Within this relationship there is perfect harmony. Tension is virtually non- 
existent. There is that harmony that encapsulates the three distinct beings, 
Father, Son, and Holy Spirit in one essence. 


One of the strongest arguments that is advanced to authenticate the Trinity 
is the idea of love. If God was only a singular being He would be destitute of 
relationship. 


Relational Model 


On the convetse, if God is understood as a small group, then it becomes very 
credible when John says “He that loveth not, knoweth not God for God is 
love" (John 4:8). 


This love is resident within the Trinity. It forms the very foundation of true 
relationship. All true relationships, therefore, is predicated on this principle 
of love. Affirming the relational model inherent in the ‘Godhead,’ Burrill 


18 Burrill, 55. 
19 Peter C. Craigie, The New International Commentary on the Old Testament: Deuteronomy (Grand 
Rapids, MI: Eerdmans, 1976), 168. 
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asserts, “Our God is a God of relationships. He is a God of community"? 
He is in fact a God who exemplifies the very thing that He commends, ‘Love 
one another" (John 4:7). 


God's love unfolds from His Trinitarian one now as radical, self-sacrificing, 
mutually submissive, yet always creative and redemptive outflowing social 
love. God's love, as balanced justice and mercy, has been consistently 
manifested in the three eternally divine persons of the biblical Godhead.?! It 
is this love that provides the pattern of all forms of relationship, and that is 
evident in small groups. 


The social nature of God is very palpable throughout the scriptures. John 
Frame was vety conclusive when he states that the predominant New 
Testament picture is social, although it reaffirms that God is one. He further 
adds, “Although all three persons are involved in all the acts of God, we saw 
that there was a great division of labor as follows: “The Father plans, the Son 
accomplishes, the Spirit applies”.22 


Indeed, the Trinity does provide that relational pattern for small groups. The 
relationship shared among the members of the Godhead forms the very basis 
of community. 


Jesus' Ministry Embodied Small Group 


The ministry of Jesus finds its genesis in small groups. This was the hub from 
which He operated. It formed the very center of His ministry, from which 
He influenced the majority and carried out effectively, His mission. Icenogle 
affirms: "The positive historical impact of Jesus' work with small group of 
twelve and other disciples is beyond human comprehension. Human history 
and eternity have been transformed through the life of Jesus with this small 
group" 25 


Undoubtedly, this was the most effective strategy that the incatnate God 
could devise in fulfilling His mission. On this matter, Johnson's comment is 
very affirmative, He says: 


20 Burrill, 25. 

21 Woodrow W. Whidden, Jerry A. Moon, and John W. Reeve, The Trinity: Understanding God's 
Love, His Plan of Salvation and Christian Relationships (Hagerstown, MD: Review and Herald, 
2002). 

2 John M. Frame, A Theology of Lordship: The Doctrine of God (Phillipsbury, NJ: P & R Publisher, 
2002), 726. 

2 Gareth Weldon Icenogle, Biblical Foundations for Small Group Ministry: An Integrational Approach 
(Downers Grove, IL, InterVarsity Press, 1994), 236-237. 
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When Jesus was ready to found the Christian Church, He began with a small 
group. Matthew 4:18-22 and Luke 6:13-16 list the twelve disciples Jesus 
chose....Jesus spent time with His small group, the disciples. He bonded 
with them, instructed them, prayed with them, and then took them with 
Him to observe Him ministering to others. Afterwards they retreated into 
their small group and debriefed and processed their ministry and mission.?* 


Jesus did not train a whole army. He simply focused on a few. From the few, 
He was able to reproduce the principles of His Kingdom into others. 


Ellen White: Strong Advocate of Small Groups 


The importance of small groups has caught the attention of Ellen White. As 
a prolific writer, and one who spoke with a prophetic tone within the 
Seventh-day Adventist Church; with her pen, she has portrayed one of the 
most, if not the most profound statements in advocating small groups. It 
reads: 


The formation of small companies as a basis of Christian efforts is a plan 
that has been presented before me by one who cannot err. If there is a large 
number in the church, let members be formed into small companies, to 
work not only for the church members but for unbelievers also.2 


From this, one can deduce that her appeal for small group is a product of 
direct inspiration. 


In another statement, she further accentuates the positive spiritual benefits 
of small group ministry as she instructs: 


Preach less, and advocate more, by holding Bible readings, and by praying 
with families and little companies.... Your success will not depend so much 
upon your knowledge and accomplishments, as upon your ability to find 
your way to the heart. By being social and coming close to the people, you 
may turn the current of their thoughts more readily than the most able 
discourse. The presentation of Christ in the family by the fireside, and in 
small gatherings in private houses, is often more successful in winning souls 
to Jesus than are sermons delivered in the open air, to the moving throng, 
or even in halls or churches.26 





24 Kurt W. Johnson, 51, 57. 

25 Ellen G. White, Gospel Workers (Hagerstown, MD: Review and Herald Publishing 
Association, 1943), 193. 

26 Ellen G. White, This Day With God (Washington, DC: Review and Herald Publishing 
Association, 1979), 11. 
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One must not miss the relational content of the discussion so far. The buzz 
word of small group is relationship. What postmodern are readily attuned to 
is relationship. God by His very nature embodies relationship. 


His strategic plan for humanity 1s to be one. One seems to be the symbol of 
relationship in Scripture. Oneness typifies relationship in the references cited 
so far. Jesus prayed that the oneness He shares with His Father may be shared 
with His disciples (John 17: 20-23). At Pentecost, the oneness Jesus prayed 
for His disciples was achieved (Acts 2:1-3). This was phenomenal! Here we 
find relationship at its best. À small group started by Jesus mushroomed into 
a large body. Relationship experienced exponential growth. It is evident that 
Small group facilitates relationship. Relationship is the cornerstone for 
effective evangelism. 


Strategies and Methodologies of Small Groups 


Small groups demand proper planning and methods to succeed. Many who 
undertaken the task of establishing small groups, have met with dismal 
failure. Such failure can be traced to a lack of knowledge and proper strategy. 


Successful small groups require clear and decisive strategies. The Church 
must be clear on the natute of the small groups that it wants. It must always 
be borne in mind that small groups do not survive long in competing 
environment, where there are many other programs jostling for time and 
human resource. Comiskey says, “A cell-based church is a simple church that 
has placed evangelistic small group at the core of its ministry. Cell is not a 
program; it is the very heart of the church.”2 This is a fundamental flaw in 
many churches. Small Group is made to be one of the programs of the 
church. 


The concept of community must be among the major emphases in small 
groups. In our world today, community is not an option, it is a necessity. 
Everyone finds his or her self-enmeshed in the circumference of a 
community, whether by choice or default. 


Accentuating the importance of community, Ortberg, Pederson, and Poling 
in concert affirm: 


Community is not a human invention. It is not a mere social phenomenon. 
Community is God’s dearest creation. It is only within community that 


27 Joel Comiskey, Home Cell Group Explosion: How your Small Group can Grow and Multiply 
(Houston, TX: Touch Publications, 1998), 17. 
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there is the possibility of known and being known, love and being loved, 
serve and being served, celebrate and being celebrated.? 


As the building block of community, small groups are able to shape the 
community and add to its very nature and texture. Donahue and Robinson 
posit: 


Small group is the generic form of human community that is transcultural, 
trans generational, and even transcendent To them, the call to human 
gathering in groups is God created(ontological and God directed 
(Theological ministry, birth out of the very nature and purpose of God's 
being.2 


Training in relational skills is very critical to the strategy of small group 
enterprise. Relationship is the engine that drives small group. The assumption 
is made at times that people know what to do in a small group. Such often 
resulted in disaster. Proper education must not be overlooked. It should be a 
part of the key strategy to bring about the desired result. 


As human beings, relationship is basic to our nature. We need each other. 
Johnson sees interpersonal relationship as indispensable to our personal well- 
being in many ways. They help us to grow and develop cognitively socially, 
and emotionally? Small groups are important because they connect us 
relationally. Johnson and Johnson insightfully affirm: 


There is something about a small group setting that stimulate us at the core 
of our being. After all, God created us to be relational, to crave interaction 
with our kind. “Interpersonal relations is central to the quality of every 
person’s life....Evidence of the deleterious effects of isolation and the loss 
of important people in our lives reinforced the conclusion that relationship 
is critical to our well-being.?! 


Adding to the importance of relationship Gorman affirms, “Our sense of 
identity and self-worth is influence by the feedback we receive from 
others." 32 


28 John Ortberg, Laurie Pederson and Judson Poling, Groups: The Life-Giving Power of Community 
(Pursuing Spiritual Transformation) (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2000), 11. 

22 Bill Donahue and Russ Robinson, Build a Church of Small Group: A Place Where Nobody Stands 
Alone (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2001), 21. 

30 David W. Johnson, Reaching Out: Interpersonal Effectiveness and Self Actualization, 11% Edition 
(Upper Saddle River, NJ: Pearson Education, 2012), 6. 

31 David W. Johnson and Frank P. Johnson, Joining Together: Group Theory and Group Skills, 4th 
ed. (Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall, 1991), 472. 

32 Julie A. Gorman, Community That is Christian: A Hand- book on Small Groups (Wheaton, IL: 
Victor, 1993), 284-285. 
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The forming of relations have certain essentials that are worth noting. Many 
are engulf by relationships, without being conscious of the dynamics that are 
involved. On the other hand there are those who find it very difficult to form 
relationships. Johnson seeks to give the principles that undergird such when 
he instructs: 


Relationships begin when two people reach out to each other and identify 
common goal, interest, activities, and values. In order to do that you must 
be open with and to each other. Relationship grows and develops as two 
people become more open about themselves to each other. If you cannot 
reveal yourself, you cannot become close to othets, and you cannot be 
valued by others for who you are.# 


The dynamics that is generated within a group setting, cannot be readily 
expetienced in a larger setting. Often time's people are lost in the crowd. This 
speaks to what happens in large Churches where there are no small groups. 


Studies have shown that people join groups to validate their attitudes, 
opinions, and beliefs in themselves.%* Henry Cloud says it well: “God created 
us with a hunger for relationship- for relationship with Him and with our 
fellow people. At our core we are relational beings." He goes on to say, “The 
soul cannot prosper without being connected to others." 55 


Life outside of a group setting can be unhealthy. People need to feel 
connected to each other. Relationships established in small groups help to 
destroy loneliness. People who live alone are at much greater risk of sickness 
and poor health than their connected counterparts.% This proposition is 
confirmed with seven hundred people over nine years: 


Researchers found that the most isolated people were three times more 
likely to die than those with strong relational connections. People who have 
bad health habits (such as smoking, poor eating, obesity, or alcohol use) but 
strong social ties lived significantly longer than people who have great 
health habits but were isolated. In other words, it is better to eat twinkies 
with good friends than to eat broccoli alone.’ 


33 David W. Johnson, 33. 

5* Thid., 108. 

35 Henry Cloud, Changes That Heal (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2003), 54. 

56 Andy Stanley and Bill Willits, Creating Community: 5 Keys To Build À Small Group Culture 
(Colorado Springs, CO: Multnomah Books, 2004), 33. 

37 John Ortberg, Everybody's Normal till you get to Know Them (Grand Rapids, MI: Zondervan, 
2003), 47. 
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Small Group and Evangelism 


Evangelistic thrust of small group is underestimated by some. David Cho 
stands out as the leading expert in cell church. He started out from a very 
inauspicious beginning. In 1961, he had a membership of 600. Now, this 
Church is teeming with a membership of over 850,000, with 50,000 small 


groups. 


His church is not based on large buildings, but rather in houses. As the 
traditional mode of evangelism wanes, small groups are becoming the more 
accepted mode. 


The relational mode of small groups makes them conducive to attract 
visitors. Relationship becomes the precursor for evangelism. Boren asserts: 


All research confirms that people primary come to life in Christ through 
relationships. This principle has been true of small groups. Members are 
taught to develop strategic relationships with people so they can lead them 
to Christ and include them in small group.?? 


Adams, underscoring the relational impact of small groups attests: “Soul 
saving friendships occurs in small groups...”*% The normal mode of 
evangelism moves people from the community to the crowd, and the 
traditional thinking says that the primary purpose of small groups is to move 
people from the congregation to the committed and from the committed to 
the core.^! 


Understanding Small Groups 


There are misunderstandings, and even ignorance that abound in many who 
practice small groups. Let's cite just a few of such. I will begin with group 
size. 


Group size is very important, and does impact on relationship. The size of 
the group will affect the performance as well as the satisfaction. For example, 


38 Paul Yonggi Cho, Successful Home Cell Groups (South Plainfield, NJ: Bridge Publishing, 1960), 
il: 

39 M. Scott Boren, Missional Small Group: Becoming a Community that Makes a Difference in the World 
(Grand Rapids, MI: Baker Books, 2010), 134. 

40 Elvin Adams, Hand Book of Health Evangelism (Pine Lake Road, NY: iUniverse, Inc, 2004), 
7. Lasting friendships with men and women from the community have been formed in 
every group I have organized. From these friendships new Church members are acquired. 

^! Nelson Searcy and Kerrick Thomas, Activate: An Entirely New Approach to Small Groups 

(Grand Rapids, MI: Baker Books, 2008), 10. 


68 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


larger groups tend to take more time to reach decisions, particularly if 
unanimity is required.*? 


Most researchers agree that for optimum discussion and involvement, five is 
an ideal number. An increase in size will mean a multiplication of 
relationships. The size of the group will influence the self-awareness, 
behavior, and level of communication among members. When numbers 
include more than eight, there is a greater likelihood of experiencing silent 
members who don't contribute. 


The reality is, as the group size increases so does the complexity among group 
members. This is illustrated in the chart below. 


Group Size Relationships 
2 1 
5 
4 25 
5 90 
6 301 
7 966 


One cannot help but to be amazed as this chart is analyzed. The possible 
relationships increase exponentially, after a group size of five. Conventional 
wisdom dictates that smaller groups lead to increased intimacy, deeper 
relationship and more significant spiritual growth.* 


The reality however, is that group with 7 members or fewer are difficult to 
lead and likely to fail, which means that they have little chance of fostering 
healthy relationships or spiritual growth, while 12 to 15 people do both more 
effectively. 


2 Stewart L. Tubbs and Sylvia Moss, 212-213. 

^ Michael J. Anthony, ed., Introduction Christian Education: Foundations for the Twenty -First Century 
(Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2005), 178. 

44 Searcy and Thomas, 15. 
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Another misunderstanding abounds with the mark difference between a 
church of small group, and a church with small groups.* This is more than 
semantics. They are different. 


Controversy is rife concerning group life cycle. Some believe that their life 
span is short and cyclical, while others advocate an endless time frame. 
Conventional wisdom teaches that small groups should last anywhere from 
18 months to eternity. Some experts advocate that small groups should 
operate on a semester basis.* 


Not only do groups go through cycles, they also go through stages. “These 
stages," writes Boren, "describes the common experience of how group life 
moves through time. The ways different groups do it vary, but the pattern is 
the same." 


There are five stages: (1) The Forming Stage. (2) The Storming or Conflict 
stage (3) The Norming Stage (4) The Performing Stage (5) The Reforming 
Stage? Knowing at what stage a group is at, is very important. 


Critical to group life, is that of its leadership. Small group leaders need proper 
training to understand group dynamics, group IQ, and small- Group Bible 
Study etc. The leader does not assume the teacher role, but rather that of a 
facilitator. This person guides the discussion along a certain path without 
dominating it?! Each person is allowed an input. 


Small group Bible study veers from the usual lecture approach. The inductive 
approach is encouraged, rather than the deductive approach. This fosters 
discussions, and is highly interactive. 


^ Donahue and Robinson, 33. When it comes to Small Groups, there are two ptimary 
Churches: Church with Small Groups and Church of Small Groups. 

46 Dave Earley and Rod Dempsey, Disciple Making Is... How to Live the Great Commission with 
Passion and Confidence (Nashville, TN: Broadman and Holman, 2013), 58. Church of small 
groups offers its attendants a buffet of ministry option to choose from different programs. 
Small group is one of such programs. A Church of small groups focuses on and runs all 
ministries through the small groups system... No other programs or ministries vie attention 
in a way that could take away from or limit the effectiveness of the small groups. 

47 Searcy and Thomas, 32. 

48 Laurie Polich, He/p! I’m a Small Group Leader: 50 ways to lead Teenagers into animated and Purposeful 
Discussions (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2007), 16-17. 

^ Boren, 115. 

50 Ibid. 

51 David W. Johnson, 78-79. The leader facilitates the discussion, but does not do all the 
talking. The leader guides the group in discovering the truths to be learned. This style is the 
opposite of the seminar approach, in which there is a teacher who shares, and answers 
questions and allows discussion when call for or as there is time. 
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This inductive method of Bible study has three steps. They are observation, 
interpretation, and application. Three basic questions we must ask as the text 
is studied. What does the passage say? What does the passage mean? And 
how can we apply this to our lives??? 


Conclusion 


Small group is the answer to our postmodern setting. There is an urgent need 
for greater emphasis on this God-given solution to our evangelism, the 
indifference towards church, the waning of interest in many churches, the 
attrition rate, and need to get back to the Acts model of evangelism. 


The buzz word for small group is relationship. The key to the postmodern 
mindset 1s relationship. God by nature is relational, and that's how we were 
made. Relationship does not occur overnight. It takes time. Thus, small 
groups do take time to develop. However, when developed, they will certainly 
produce the desired results because they are predicated on relationships. 


These concepts are presented not as mere theory, but are results of 
experiences of those who have worked with small groups over a number of 
years, and now, based on empirical evidence, they have written. A typical 
affirmation of the practical and revolutionary aspect of small groups is 
mirrored in this statement: 


Many times these people have never had these New Testament processes 
offered to them. They have never seen them in practice and never been 
taught them... And, then, when people who have been stuck find 
themselves involved in a small group that is actually doing the things the 
Bible says to do in that context, life change occurs that has never before 
occurred.” 


52 Eatley and Dempsey, 58. 
55 Cloud and Townsend, 29. 


UNA COSMOVISION 
ADVENTISTA 


MARIO VELOSO! 


Resumen 


La batalla de las ideologías se gana o se pierde en el terreno de la cosmovisión. Quien 
esté confuso sobre su contenido, fácilmente se convierte en instrumento 
involuntario, pero eficiente, del humanismo racionalista, espiritualista o místico. Este 
ensayo recorre el tema, ofreciendo respuestas a cinco preguntas: ¿Qué es una 
cosmovisión? ¿Qué importancia tiene una cosmovisión? ¿Cuáles son los elementos 
principales de la cosmovisión adventista? ¿Cómo la cosmovisión determina la 
educación? ¿Cómo la educación afecta la cosmovisión? 


Abstract 


The battle of ideologies is won or lost in the ground of worldviews. Whoever is 
confused about its content easily becomes an involuntaty, instrument of rationalist, 
spiritualist or mystical humanism. This essay covers the subject, offering answers to 
five questions: What is a worldview? How important is a worldview? What are the 
main elements of the Adventist worldview? How does the worldview determine 
education? How does education affect the worldview? 


Résumé 


La bataille des idéologies est gagnée ou perdue sur le terrain de la vision du monde. 
Quiconque est confus quant à son contenu devient facilement un instrument 
involontaire mais efficace d'un humanisme rationaliste, spiritualiste ou mystique. Cet 
essai couvte le sujet, offrant des réponses à cinq questions: Qu'est-ce qu'une vision 
du monde? Quelle est l'importance d'une vision du monde? Quels sont les principaux 


! Deorigen chileno, el Dr. Mario Veloso se jubiló siendo secretario asociado de la Asociación 
General. Este ensayo conserva el estilo de la presentación oral realizada ante un concilio de 
educadores en Sudamérica. E-mail: mbveloso@msn.com. 
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éléments de la vision du monde adventiste? Comment la vision du monde détermine- 
t-elle l'éducation? Comment l'éducation affecte-t-elle la vision du monde? 


STAMOS ante un tema de fronteras tan extensas como es extensa la 

realidad humana más la realidad del cosmos, con todas las medidas 

de conocimiento y de espiritualidad que el ser humano sea capaz de 
vivit y experimentar, peto en una ponencia limitada como ésta es imposible 
abarcarlo todo. Estamos forzados a definir la medida del terreno que 
podemos recorrer y lo haremos con las siguientes cinco preguntas: 


¿Qué es una cosmovisión? ¿Qué importancia tiene una cosmovisión? ¿Cuáles 
son los elementos principales de la cosmovisión adventista? ¿Cómo la 
cosmovisión determina la educación? ¿Cómo la educación afecta la 
cosmovisión? 


Una palabra sobre metodología y estaremos listos para iniciar nuestras 
consideraciones. Será la más simple. La que ustedes usan en clase. Una 
exposición conversacional. Nada antiacadémico hay en una conversación. 
Después de todo el mayor conversadot, entre los maestros del mundo griego, 
fue Sócrates, su filósofo más original y su maestro más influyente. Por otro 
lado, el método de Ctisto también relacionaba los elementos de la 
conversación comun con las eternas verdades invisibles; y, por medio de las 
cosas temporales, ponía en el presente las cosas de la propia eternidad. Hay 
ejemplos muy apropiados: Su conversación con Nicodemo, cuando la noche 
disimulaba las personas y las cosas, y Cristo abría ante su mente, confundida, 
hasta las mismas intensiones de su propio corazón. Su charla casual con la 
mujer samatitana, junto al pozo de Jacob, cuando por medio de un pedido 
simple, pasó del agua transitoria, hacia la fuente misma de la vida eterna, 
inagotable y suprema como Dios. 


éQué es una cosmovisión? 


Y ahora permítanme la primera pregunta: ¿Qué es una cosmovisión? Para 
muchos, algo muy complicado. Un laberinto de tantas alternativas que la sola 
posibilidad de su penetración los llena de ansiedad e incertidumbre. Pero 
respondida poco a poco no es tan compleja. Veamos. 


Como siempre hacemos todos, comencemos por la parte más simple. ¿Tiene 
la cosmovisión algo que ver con el cosmos? Por supuesto. Es una visión 
global del cosmos. ¿Y qué es el cosmos? Para los grandes filósofos griegos, 
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algo bien otdenado, establecido, hermoso y bien adornado. Al aplicar este 
concepto al mundo, incluyen su parte física, su historia intelectual y su 
historia religiosa. Pero no se limitan sólo al planeta tierra, en su concepto del 
cosmos incluyen el universo entero. 


Ya ven, la cosmovisión es un conjunto de ideas que conforman una visión 
ordenada y coherente del universo. Visión que afecta la ciencia, la historia y 
la religión. Y, por lo tanto, determina los conceptos intelectuales, las ideas 
religiosas, y las estructuras sociales. Define el verdadero saber; porque, segun 
los griegos, existe un orden en las cosas. Orden que corresponde al orden 
intelectual y social de los seres humanos. Hay como una sociedad de las cosas, 
regidas, según Anaximandro, por una norma cósmica inmanente? que 
Heráclito llama “divina”.3 


Pasemos ahora a nuestro propio terreno del saber: La Biblia. Desde el punto 
de vista bíblico el cosmos es más que lo físicamente visible. Más que la suma 
de todos los seres creados. Más que el universo. Es el teatro de la historia 
humana; donde la entera creación caída sufre las consecuencias de su mal, lo 
mismo que experimenta las alternativas de la salvación. No existe un orden 
inherente en el propio cosmos porque la presencia del mal lo ha trastornado. 
Su orden y sentido provienen de Dios, a través de Jesucristo, y la plena 
comprensión del cosmos sólo es posible por medio de la revelación divina. 
La iglesia, aunque está en el mundo, no forma parte del cosmos; y Cristo está 
en conflicto con él. 


Si les parece, de esto ya podemos concluir algo: la visión bíblica del cosmos 
tiene, a su base, dos pilares principales: Separación del mundo caído y lucha 
contra el mal.* 


Pero no nos confundamos. La separación del mundo no es alienación o 
enemistad contra él. La enemistad está en el mundo, no en el cristiano. La 
separación es distancia del mal. Y la lucha del cristiano contra el mal no es 
agresión, ni es guerra. Es santificación: una acción misional apasionada. Por 
lo tanto es salvación. 


Aunque hasta ahora hayamos mencionados sólo algunos elementos de una 
cosmovisión, ya podemos hacer una comparación parcial de la cosmovisión 
Cristiana con la griega. La cosmovisión cristiana incluye más que la 


2 Werner Jaeger, Paideia (Ciudad de México, México: Fondo de Cultura Económica, 1985), 
160. 

5 Ibid., 178. 

^ Hermann Sasse, “Kosmos”, en Theological Dictionary of the New Testament, Gerhard Kittel, ed. 
(Grand Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans, 1989), 868-895. 

5 Juan 17:14-16. 
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cosmovisión griega. Para los griegos era un modo de comprender el universo, 
un saber. Para los cristianos una manera de vivirlo. Un saber que conforma 
el ser. No un saber puramente intelectual. Es un saber “en Cristo" que se 
logra cuando uno cree. Cuando uno vive con Cristo para Dios, no para el 
maligno.6 


Este es un punto importante. Es indispensable que lo recordemos bien. 
Digámoslo en forma clara y directa: Según la Biblia, la creencia determina el 
conocimiento. Lo conforma y lo rige. La creencia marca el rumbo del saber 
y define su extensión. Por una razón muy simple: La creencia verdadera 
procede de la revelación divina y la verdad es Cristo mismo. “Yo soy el 
camino, y la verdad, y la vida”, dijo él? Además, “todo verdadero 
conocimiento y desarrollo tienen su origen en el conocimiento de Dios”.$ 


¿No es esto volver a los estrechos conceptos medievales cuando los hechos 
de la realidad estaban supeditados a los conceptos teológico-filosóficos de la 
Iglesia Católica? No. Por una simple razón. Las creencias medievales eran 
deformaciones humanas de la revelación divina y las creencias bíblicas son 
enseñanzas del propio Dios. 


Déjenme preguntarles ahora, a modo de resumen, ¿qué es una cosmovisión? 
Sonriendo de seguridad, pueden decirme: Es un conjunto de creencias que 
permiten comprender la realidad universal de un modo coherente y 
verdadero. En la cultura griega esas creencias provenían de la filosofía. Para 
el cristiano, proceden de la Biblia. 


¿Qué importancia tiene una cosmovisión? 


Por la definición se dan cuenta que todos tenemos una cosmovisión. No 
somos siempre conscientes de ella, pero la cosmovisión actúa en la mente de 
todos, como un elemento de integración. La vida es una colcha de retalhos, una 
frazada de parches, un rompecabezas de piezas múltiples. Y bien saben que 
la mente humana sólo ve el sentido de las cosas cuando las percibe como 
conjunto, no en aislamiento. Para integrarlas necesita un elemento que las 
costute colocando lo diverso en unidad. 


También la cultura y la vida, están llenas de muchas partes, aparentemente 
aisladas, pero todas las culturas tienen, ya incorporada en ellas, una 


9 Juan 17:25-26; 1 Juan 4:1-6. 
7 Juan 14:6. 
8 Elena G. de White, La educación (Mountain View, CA: Pacific Press, 1965), 12. 


Veloso - Una cosmovisión adventista | 75 


cosmovisión que lo integra todo en un conjunto homogéneo y coherente.? 
Es el dibujo del rompecabezas. El hilo que cose la frazada de parches. Si el 
hilo se corta en cada parche y no existe más, la frazada se desintegra. Una 
sociedad, sin una cosmovisión dominante, o con muchas cosmovisiones en 
conflicto, se torna una casa dividida que no puede permanecer. 
Inevitablemente enfrentara su propia desintegración. 


Esto nos coloca en medio de la discusión sobre el pluralismo, tan en boga en 
nuestros días. Se sabe muy bien que muchos defienden apasionadamente el 
pluralismo, en todas sus formas, como una expresión de madurez y apertura 
mental. Como un derecho natural, propio de personas creadas en libertad. 
Propio de seres libres. Y es cietto que Dios creó al ser humano con libre 
albedrío, con la capacidad de elegir lo que quiera. Pero no todo lo que quiere 
elegir es bueno. Sólo hace bien cuando elige lo que Dios considera bueno. 


Por otro lado, la historia nos informa, sin ambigüedades, que el pluralismo 
de cosmovisiones, sin la existencia de una cosmovisión dominante, produce 
una comunidad sin autoestima, exenta de identidad y plenamente preparada 
pata ser absorbida por la dinámica de otras comunidades más fuertes. 


Es lo que pasó en las Américas con las comunidades indígenas: perdieron su 
idioma, su estilo de vida y desaparecieron o se volvieron grupos 
intrascendentes, sin gran influencia, socialmente tímidos y tremendamente 
disminuidos. 


Por el contrario, comunidades con una sola cosmovisión dominante, como 
los judíos, aunque sean pequefias, mantienen una personalidad social 
indestructible y su influencia crece constantemente. Recuerden que Hitler, 
motivado por una enérgica cosmovisión agresiva, intentó destruir a los judíos. 
Pero ellos no abandonaron su identidad. Mantuvieron su actitud de 
separación, aunque les significara la muerte. Resultado: La muerte de los 
individuos, aunque fuera masiva, no produjo la muerte de la comunidad, ni 
redujo su influencia en el mundo. La aumentó. 


¡Se dan cuenta! Una cosmovisión clara posee poderes de integración tan 
fuertes que definen la personalidad social de las comunidades culturales y 
mantiene el valor de su influencia de manera creciente. 


Lo mismo ocurre con las comunidades religiosas, y especialmente con ellas. 
Porque la cosmovisión, como visión de la vida para vivir la vida, es 
fundamentalmente espiritual. Es un fenómeno religioso.!? Una determinada 


? Brian J. Walsh y J. Richard Middleton, The Transforming Vision. Shaping a Christian World View 
(Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1984), 19. 
10 Thid., 34. 
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manera de responder las preguntas fundamentales que todo ser humano se 
formula: ¿Quién soy? ¿De dónde vengo? ¿Dónde estoy? ¿Qué cosa está mal? 
c Cuál es el remedio? ¿A dónde voy?!! 


No hay que confundir la cosmovisión con un sistema filosófico o un cuerpo 
teológico. Estos sistemas son la casa que se construye sobre el fundamento 
de la cosmovisión. La cosmovisión es más importante que una teología, o 
una ideología cualquiera, porque la determina y la conforma. 


La importancia de la cosmovisión radica en el hecho de que impone a los 
individuos un modo de entender el universo, les asigna una misión para la 
vida y les define el propósito de su propia persona como miembro de la 
familia humana. Además les precisa una manera de captar su propio origen, 
les delimita una forma de concebir el mundo y el universo, les determina un 
modo de entender el mal que impide el logro de su propia realización como 
personas, les impone una manera de solucionar el problema básico del mal 
que los destruye; y les asigna una visión del objetivo final pata sus vidas como 
suprema motivación de todas sus acciones, proyectos y trabajos. 


Pero esto no es todo. La cosmovisión también tiene unos efectos sicológicos 
vitalfsimos. Como mi propia cosmovisión personal es también la 
cosmovisión de mi comunidad, ella me da un sentido de pertenencia y una 
fuerte identidad comunitaria. Ambas -pertenencia e identidad— son 
indispensables para mi dignidad personal, esenciales pata mi sano sentido de 
utilidad, e imprescindibles para mi propia valoración como individuo social. 
De esta manera no me siento una persona sola. Soy porque estoy integrado 
con otros, en un cuerpo comunitario. Y somos porque ese cuerpo es mío y yo 
le pertenezco con la integración de todas mis acciones. 


Me parece que nadie duda de la importancia vital que tiene una cosmovisión 
como tal. Vean, entonces, cuán importante es que la cosmovisión no sea falsa. 
Sólo una cosmovisión verdadera es verdadera cosmovisión. Y ya hemos 
dicho con toda claridad, sólo la cosmovisión bíblica es verdadera porque es 
constante. Todas las demás siguen un proceso que va de sincretismo en 
sincretismo produciendo siempre la desintegración de la anterior. 


11 Mel Watkins, ed., The Co/ony Within (Toronto, Canadá: University of Toronto Press, 1977), 
T5; 
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éCuáles son los elementos principales 
de la cosmovisión adventista? 


Hay muchas cosmovisiones en el mundo. Las comunidades culturales tienen 
la suya y también las comunidades religiosas. Algunas son parecidas, otras 
contradictorias. À modo de ilustración, y para comprender aún mejor su 
contenido, tomemos las cosmovisiones de dos importantes naciones del 
mundo. Japón, una de las más fuertes del Oriente y Estados Unidos, la de 
mayor influencia en Occidente. 


La cosmovisión básica de un japonés, segün un libro sobre el tema, es así: 
Soy miembro de la familia nacional del Japón, descendiente directo de la diosa 
solar. Vivo en la tierra del Sol Naciente, en armonía y unidad con el flujo de 
la naturaleza. Produzco conflicto cuando traigo deshonor a mi familia o a mi 
país. Mi responsabilidad en la vida es elevar el nombre de mi familia nacional, 
porque sólo existe bendición verdadera cuando Japón es la nación más 
importante del mundo. 


La cosmovisión de un norteamericano, según el mismo autor, es como sigue: 
Yo soy yo mismo, un individuo, dueño de mi propia libertad y mi destino. 
Existo en un mundo lleno de ilimitadas posibilidades naturales y la misión de 
mi vida consiste en utilizar el máximo de su potencial para el desarrollo 
económico. Aunque mi limitado conocimiento de la naturaleza y la escasez 
de mis herramientas para manejarla me coloquen en dificultades, mantengo 
la esperanza de alcanzar una buena vida de progreso constante, en la que la 
naturaleza me entregue sus abundancias para beneficio del ser humano. 
Cuando esto ocurra en plenitud, todos encontraremos la felicidad, en una 
vida de abundancia material, sin escasez de nada y sin ninguna dependencia. !? 


La diferencia de cosmovisiones entre estas dos comunidades culturales es 
visible y sus estilos de vida también. 


Cada comunidad religiosa tiene también su cosmovisión, pero se forma de 
un modo diferente. En su formación participan elementos más fuertes que 
las dinámicas socio-culturales creadoras de cosmovisión en una sociedad. En 
la cosmovisión cristiana interviene la voluntad de Dios; y, por eso mismo, 
tiene que estar basada en la Biblia y surgir totalmente de ella. 


Sabemos que la cosmovisión adventista es una visión bíblica cristiana y 
cualquiera de nosotros puede enunciarla. Puede expresarse de la siguiente 
manera: 


1? Walsh y Middleton, 36. 
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Soy una indivisible persona viviente creada por Dios a su imagen y semejanza. 
Vivo en un mundo que le pertenece, donde Dios me puso, como 
mayordomo, para que lo administre y lo guarde para él y para beneficio de 
todos. Enfrento cada día la presencia del mal que me impide lograr los 
objetivos de Dios para mi vida: el pecado de la humanidad me crea toda clase 
de dificultades, y el mío me separa de Dios y, con la muette, me destruye. 
Pero gracias al amor de Dios, por medio de Jesuctisto, recibí el regalo de la 
salvación y tengo la esperanza segura de la resurrección y de la vida eterna. 
Hay, sin embargo, un gran conflicto entre el bien y el mal que continüa y sólo 
terminará cuando Cristo venga por segunda vez a la tierra. Mi vida, en ese 
conflicto, es obedecer la voluntad de Dios expresada en los diez 
mandamientos; y mi tarea, anunciar el evangelio eterno. Con la luz de la 
revelación divina, entregada por Dios como Biblia y como Espíritu de 
Profecía, y con la compañía de los miembros de su iglesia remanente, 
participo en la mayor iluminación ocurrida en toda la historia humana. Esta 
iluminación aclara todas las confusiones inventadas por el maligno para 
perder a la humanidad. Y cuando Cristo venga por segunda vez y restaure el 
mundo a su forma original, juntamente con los redimidos de todas las edades, 
entraré en su reino de la tierra nueva; donde, libre del pecado, viviré 
eternamente con él. 


El inalterable diseho de la cosmovisión adventista contiene elementos 
históricamente sostenidos pot el cristianismo, desde su fundación, e incluye 
principios, proféticamente validados, para su realidad escatológica de iglesia 
remanente. La enumeracién de estos elementos y principios, aunque 
plenamente conocidos, para este trabajo se totna ahora indispensable. 


1. La autoridad de la revelación canónica. La cosmovisión adventista tiene sus 
raíces en la autoridad divina de la Biblia. De ella se desprende y sólo existe 
por ella. Se trata, entonces, de una cosmovisión que, por esto mismo, 
pretende poseer autoridad divina y no puede ser modificada por ser humano 
alguno, sin base en el texto sagrado. 


2. El poder del Dios creador y soberano. La concepción del mundo y del universo, 
del ser humano y de la vida, no surge de una teoría cosmogónica, ni de un 
mito religioso, ni de una filosofía naturalista. Surge del mismo poder de Dios 
que lo hizo todo con su palabra. Pues “por la palabra de Jehová fueron 
hechos los cielos y todo el ejército de ellos por el aliento de su boca”. “Porque 


13 Mario Veloso, E/ Hombre: Una Persona Viviente (Santiago, Chile: Editorial Universitaria, 1990), 
42. 
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él dijo y fue hecho; él mando y existió."!^ Dios posee todos los poderes de 
cteación y de soberanía sobre toda la existencia universal. 


3. El ser humano creado por Dios. Lo creó a su imagen y semejanza como persona 
viviente, poseedora de libre albedrío y equipada plenamente para la vida. Su 
objetivo y sentido es la vida. Siente, piensa, aprende, comprende, se relaciona, 
se desarrolla, y se comunica. Vive. Es una persona física, espiritual, intelectual 
y social. Todo integrado en una unidad sellada no desmontable. 


4. La existencia del mal. El mal no fue creado por Dios. Lo engendré Luzbel. 
Y lo produjo como un acto de rebelión y como un proceso de conflicto 
contra la soberanía de Dios. La primera pareja humana, con un acto de 
desobediencia y de pecado, se sumó al proceso del conflicto. Y, desde 
entonces, el proceso del mal, con todas sus consecuencias de muette, llega a 
cada ser humano, aún antes de que cometa su primer pecado. Lo rodea con 
el ambiente seductor del mal, lo atrae a la acción pecaminosa de la rebelión y 
lo conduce hacia la lejanía solitaria de la separación. Esta separación moral 
destruye la imagen de Dios en el ser humano, creado para la intimidad con 
él, y lo coloca en una condición perdida. Su resultado es la muerte. La muerte 
viene como consecuencia del mal, primero; después, como castigo. La 
primera muerte es un estado neutro de inconsciencia, un sueño. La segunda, 
un aniquilamiento eterno.!? 


5. El plan de salvación. Dios produjo el plan de salvación, como un regalo para 
el ser humano perdido bajo el signo de la muerte; porque, cuando el pecado 
entra en la vida, la naturaleza destructora de su mal lo deja completamente 
inhabilitado para su propia restauración. Sólo puede ser restaurado por Dios 
pues, para lograr la restauración, se necesitan los mismos poderes creadores 
que lo trajeron a la existencia. La salvación es restauración; y la restauración, 
un proceso de recreación. No es un proceso constructivista, centralizado en 
el set humano, en el cual todo depende de la propia acción del sujeto mismo.!6 
La restauración de la imagen de Dios en el ser humano es una obra del mismo 
Dios que ejecuta en el pecador por medio de Jesucristo. Cristo es el mediador 
de la salvación como redentor, como restaurador, y como glorificador. 


6. La nueva criatura. El ser humano reintegrado a la intimidad con Dios, por 
medio de la fe en Cristo Jesús, es una nueva criatura. Como nueva criatura 
actúa, vive y existe en Cristo, para Dios. Su voluntad se ha integrado con la 


1^ Salmos 33:6, 9. 

15 Apocalipsis 20:14-15; 21:4. 

16 Iris Barbosa Goulart, “Em que Consiste o Modelo Construtivista”, en Reflexões 
Construtivistas, Caderno AMAE, 2 (Belo Horizonte, Brasil: Associação Mineira de Ação 
Educacional, s.£), 7-18. 
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voluntad divina, sus deseos con los deseos de su Restaurador. Y en esta 
condición renovada, libre de la esclavitud del pecado, solo vive para agradar 
a Dios, en todo, y para actuat en armonía con sus mandamientos. Su vida es 
la vida de Cristo. Sus acciones, una repetición de su justicia. Y hasta la misión 
de su vida se ha identificado tan completamente con la misión de Cristo, que 
todas sus acciones tienen por objetivo supremo, la comunicación del 
evangelio. 


7. La esperanza bienaventurada. Si el ser humano perdido vivía bajo el signo de 
la muerte; la nueva criatura creyente vive bajo el signo de la esperanza. Esta 
esperanza de vida con Cristo es doble. Incluye su presencia, por medio del 
Espiritu, en el creyente, ahora; y la presencia real de su persona en la gloriosa 
manifestación de su segunda venida. La presencia de Cristo, en su vida, es la 
seguridad del creyente adventista. Lo libra de condenación en el juicio 
investigadot; y en el juicio ejecutivo, lo reivindica con Dios para la vida eterna. 
Su esperanza, por esto, es gloriosa y es bienaventurada.!” Con una esperanza 
tal, plenamente grabada en su vida por la presencia del Espíritu Santo, el 
creyente adventista vive, con alegría, entre la gloria de un presente con Cristo 
y la bienaventuranza de una vida eterna con él. 


8. La comunidad de la vida. La vida eterna comienza ahora. La nueva criatura 
entra en ella cuando nace de nuevo, pot la fe; y cuando, por el bautismo, se 
incorpora a la iglesia de Cristo, su cuerpo y su nueva comunidad. Esta 
comunidad de la vida es el ambiente donde la dinámica del evangelio hace 
visible toda la acción de su poder redentor, como salvación y como misión. 
“Porque el evangelio es poder de Dios para salvación de todo aquel que cree”. 
Y la iglesia es “la plenitud de Aquel que todo lo llena en todo".!? En este 
tiempo final la comunidad de la vida es el remanente histórico de la iglesia 
cristiana, es decir la áltima manifestación de la iglesia desde su fundación 
hasta la segunda venida de Cristo; y es el remanente fiel que encarna todos 
los principios de vida, ordenados por Dios, y concentra todas la verdades de 
la revelación divina. La proclamación de la verdad divina es su apasionada 
misión, que lleva por el mundo entero, como una iluminación de vida eterna. 


No sé cuán fácil les resulta o cuán difícil, entender los contenidos de la 
cosmovisión adventista. Pero una cosa sé, cualquier esfuerzo necesario para 
lograrlo merece la pena; porque su claro conocimiento, por parte del docente 
adventista, es una cuestión tan vital como es vital la propia salvación de sus 
estudiantes. Además, porque determina el proceso educacional que ejecutan 
cada día. 


17 Colosenses 1:7; Tito 2:13. 
18 Romanos 1:16; Efesios 1:23. 
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éCómo la cosmovisión determina la educación? 


Estoy seguro que la mente les estuvo trabajando todo el tiempo, a medida 
que, con palabras y conceptos, dibujábamos la cosmovisión adventista; y 
ustedes iban diseñando la pedagogía y la filosofía de la educación que 
corresponde a ella. Porque cada cosmovisión demanda un proceso de 
ensefianza que le es propio. Esto ha sido así desde la paideia griega hasta 
nuestros días. 


La intuicion espiritual platónica dividió la realidad en dos mundos: el mundo de 
las ideas, invisible, donde existe la verdadera realidad; y el mundo visible 
donde lo que vemos, como cosas reales, son solamente sombras de sus 
arquetipos. La captación o el conocimiento de las cosas reales, se logra por 
un esfuerzo intelectual y moral, en una especie de ejercicio místico de 
büsqueda dentro de uno mismo. Esta intuición espiritual es posible porque, 
en épocas remotas, el alma humana formó parte del mundo de las ideas y 
conserva una reminiscencia de las cosas reales. La tarea del educador, segun 
Platón, consiste en activar el intelecto, segün él, la parte más noble del alma, 
y traer de nuevo a la memoria el conocimiento de las ideas que estaban como 
olvidado. 


Vean cómo la cosmovisión determina el proceso educacional, en este caso, 
por medio de una epistemologfa racionalista, que une, en la razón humana, la 
mente, lo trascendente y el deseo espiritual. La realidad visible ocupa un lugar 
secundario, es irracional por causa de su existencia material, y es animal 
porque solo apela a los sentidos y a los deseos instintivos.!” 


Para Aristóteles la verdadera realidad es el mundo sensible de los objetos 
concretos, y la esencia de una cosa es la forma que ha tomado. Con esto 
parece colocarse en una cosmovisión opuesta a la de Platón, pero la 
apariencia es engafiosa. Es cierto que rechaza la existencia de las ideas como 
ser de las cosas, pero afirma la existencia de los universales, o cualidades que 
las cosas poseen en comün; y, de la manea como Platón concebía el 
conocimiento de las ideas, los universales sólo pueden ser reconocidos por el 
intelecto. Más aún la forma de las cosas que constituye la esencia misma de 
ellas, no es materia; y Dios, la forma Suprema, es mente pura, intelecto divino, 
sin matetia alguna, solo la eterna conciencia de sí mismo. 


Cierto, Aristóteles admite que el conocimiento comienza por los sentidos, 
pero el conocimiento de las formas, sólo ocurre en la mente. Y el proceso 
educacional más elevado, lo mismo que para Platón, es intelectual. El análisis 


1? Richard Tarnas, The Passion of the Western Mind (New York, NY: Ballantine Books, 1991), 41- 
47. 
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empirico de Aristóteles produjo un lenguaje y una lógica, un fundamento y una 
estructura para la educación y para el saber. El poder de su influencia 
reaparecerá, más tarde, cuando en la alta Edad Media sea asociado con la 
teología y la filosofía occidental por San Alberto y Tomás de Aquino." 


Vean cómo la cosmovisión racionalista griega determina una pedagogía que 
exalta el poder del pensamiento humano; y propicia un sistema educativo que 
ve en la naturaleza una coherencia lógica y un orden inmanente, en todas las 
cosas. Pero el centro máximo de interés de la educación griega no está en la 
naturaleza, sino en la sociedad. Su objetivo supremo, segün Platón, es 
implantar el estado dentro del alma misma. Esto es el estado perfecto que 
provee el marco ideal de vida, en el cual la personalidad humana puede 
desarrollarse perfectamente. Recordemos que el estado, como lo vemos en la 
sociedad, es una sombra del arquetipo verdadero que está en el cielo (/ópos 
ouranós). 


Está claro, entonces, que para Platón, la educación no es un fin en sí misma. 
Tiene una meta: Producir un hombre justo para “su salvación permanente en 
este mundo y en el otro"?! La cosmovisión determina los objetivos de la 
educación y sus contenidos. 


Lo mismo tiene que ocurrir en la educación adventista. Si esta educación debe 
responder a sus propios objetivos y enseñar sus contenidos propios, en la 
base de su quehacer permanente debe haber una clara cosmovisión. Por eso 
la comprensión nítida de la cosmovisión adventista es fundamental. 


Ya la hemos expuesto. Pero ahora necesitamos preguntarnos algo más. ¿De 
qué modo la cosmovisión determina la educación? Y la repuesta ya la intuyen. 
En forma total. La educación es una sierva de la cosmovisión y su setvicio a 
ella tiene que ser totalmente consciente, intencional y programado. 


Aquí debemos especificar los elementos que integran esta intencionalidad. 
Comencemos estableciendo su base y luego su enumeración. 


Todos lo saben y lo saben muy bien, que educación es restauración. Una 
restauración doble: primero restaura la imagen de Dios en el alma humana,” 
y luego restaura el ser humano a la intimidad con Dios.” El objetivo de la 


20 Tarnas, The Passion of the Western Mind, 55-68. 

21 Jaeger, Paideia, 773. 

2 Elena G. de White, Consejos para los Maestros Padres y Alumnos (Mountain View, CA: 
Publicaciones Interamericanas, 1971), 13: “Esta educación removerá la mente y 
transformará el carácter, restaurando la imagen de Dios en el alma”. 

23 Elena G. de White, La educación (Miami, FL: Asociación Publicadora Interamericana, 1987), 
292: “Restaurada la presencia de Dios, el hombre volverá a ser enseñado por él, como en el 
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educación es el objetivo de la redención. Educar es redimir porque la obra de 
la educación y la obra de la redención es una sola: restaurar en el ser humano 
la imagen de Dios que había perdido. Para restaurarla tenemos que saber en 
qué consiste. La imagen de Dios incluye: 


1. La apariencia física: “Al principio el hombre fue creado a la semejanza de 
Dios, no sólo en carácter, sino también en lo que se refiere a forma y 
fisonomía” 74 


2. Su naturaleza, su mente, sus afectos, su razén, y su conducta. “El hombre 
había de llevar la imagen de Dios, tanto en la semejanza exterior, como en el 
carácter. Sólo Cristo es la misma imagen del Padre (Heb 1:3); pero el hombre 
fue creado a semejanza de Dios. Su naturaleza estaba en armonía con la 
voluntad de Dios, su mente era capaz de comprender las cosas divinas. Sus 
afectos eran putos, sus apetitos y pasiones estaban bajo el dominio de la 
razón, era santo y se sentía feliz de llevar la imagen de Dios y de mantenerse 
en perfecta obediencia a la voluntad del Padre”.25 


3. Su individualidad, su facultad de pensar y hacer. “Cada ser humano, creado 
a la imagen de Dios, está dotado de una facultad semejante a la del Creador: 
la individualidad, la facultad de pensar y hacer. Los hombres en quienes se 
desarrolla esta facultad son los que llevan responsabilidades, los que dirigen 
empresas, los que influyen sobre el carácter”.2 


Nada nuevo, ¿verdad? Esto lo sabemos todos y muy bien. Este es nuestro 
objetivo: Restaurar en los estudiantes la imagen de Dios. ¿Cómo lograrlo? 
Realizando una educación que siga los siguientes diez principios. 


1. La escuela debe ser dirigida por la instrucción divina. “Todas nuestras 
instituciones de saber, han de ser dirigidas cada vez más de acuerdo con la 
instrucción dada"? por Dios. No menos. ¿Razón? “Sólo el que creó la mente 
y estableció sus leyes puede comprender perfectamente sus necesidades o 
dirigir su desarrollo. Los principios de la educación que él ha dado, 
constituyen la única guía segura" 29 


principio: “Conocerá mi pueblo la virtud de mi nombre: por tanto en aquel día conocerán 
que yo soy aquel que dice: ¡Heme aquí? (Isaías 52:6)". 

24 Elena G. de White, E/ conflicto de los siglos (Ciudad de México, México: GEMA Editores, 
2007), 702. 

25 Elena G. de White, Patriarcas y profetas (Mountain View, CA: Publicaciones Interamericanas, 
1955), 5-26. 

26 White, La educación, 15. 

27 Elena G. de White, La educación cristiana (Mountain View, CA: Publicaciones Interame- 
ricanas, 1975), 62. 

28 White, La educación, 268. 
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2. La escuela debe transmitir el conocimiento de Dios. “El conocimiento de 
Dios es la esencia de la educación. La educación que reemplaza este 
conocimiento o lo elimina de la mente... no es de Dios" 2? 


3. La escuela debe enseñar la voluntad de Dios. “La primera gran lección de 
toda educación consiste en conocer y comprende la voluntad de Dios". Más 
que como conocimiento mental, el estudiante necesita incorporar la voluntad 
de Dios a su propia voluntad, pues así se desarrollará en una dimensión 
espiritual y humana que le permitiera su auténtica restauración. Y cuando la 
voluntad humana se une con la voluntad divina, adquiere una fortaleza tan 
poderosa que se torna invencible. 


4. La escuela debe trabajar con el estudiante entero. “La verdadera 
educación... es el desarrollo armonioso de las facultades físicas, mentales y 
espirituales"? El programa de la escuela restauradora tiene que incluir 
trabajo átil, labores intelectuales y actividades espirituales. 


5. El trabajo total de cada institución educacional tiene que ser Cristocéntrico. 
“La verdadera educación es unicamente la que pone al alumno en estrecha 
relación con el gran Maestro"?! Para que la escuela pueda “ensefiar a los 
jóvenes a mirar a Cristo como su guía" *? debe tener a Cristo como el centro 
de todas sus actividades. Esta presencia de Cristo no debe ser formal, ni 
estática, ni simplemente intelectual. Tiene que ser una presencia de relación 
viviente. 


6. La escuela debe guiar al estudiante hacia la perfección espiritual. “La 
educación más deseable es el conocimiento de los misterios del reino de los 
cielos... Por medio de este conocimiento se alcanza la perfección espiritual, 
la vida se santifica y llega ser como la de Jesás".*? 


7. La escuela debe enseñar el contenido de la Biblia. *Algunos colocan la 
educación después de la religión, pero la verdadera educación es la religión. 
La Biblia debería ser el primer libro de texto del niño”.34 


8. Toda actividad de la escuela debe estar fundada en el amor. “El amor, base 
de la creación y de la redención, es el fundamento de la verdadera 
educación”.35 Todas las expresiones del amor: afecto, bondad, simpatía, 


2 White, Consejos para los Maestros, 379. 
30 White, La educación, 11. 

5! White, Consejos para Maestros, 481. 

32 Ibid. 

33 White, Consejos para Maestros, 385. 

34 White, Educación Cristiana, 155. 

35 White, Consejos para Maestros, 32. 
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principios y firmeza de carácter. La escuela es la casa del amor, donde se 
aprende a amar, amando. 


9. La enseñanza de la escuela debe preparar para la vida. “La verdadera 
educación preparará a los niños y a los jóvenes para la vida presente y 
venidera, para una herencia en la patria mejor, es decir, la celestial"? 


10. El profesor adventista tiene que ser un misionero. “En todas nuestras 
iglesias debería haber escuelas, y en éstas, maestros que sean misioneros”.5? 
“Los maestros han de velar sobre sus alumnos como el pastor vela sobre el 
rebaño confiado a su cuidado. Deben cuidar las almas como quienes han de 
dar cuenta" 58 


Estos diez principios son una descripción ideal del docente y de su trabajo. 
Es cierto que la realización de los ideales es una tarea difícil. Poca gente la 
logra. Pero, para los educadores, el trabajo con los ideales es una tarea diaria. 
Y ustedes saben cómo atrapar su naturaleza volátil y darles la solidez de la 
presencia real en el carácter. Esto es en el carácter de ustedes mismos y en el 
carácter de sus estudiantes. 


éCómo la educación afecta la cosmovisión? 


Cuando la educación, fiel esposa de su propia cosmovisión, comienza a 
enamofar otra cosmovisión, su aventura resulta explosiva y destructora. 
Primero hay confusión; después, un divorcio, con todas sus ofensas y sus 
heridas; y finalmente un nuevo casamiento, dejando un esposo abandonado, 
que no olvida, y adquiriendo un nuevo marido al que no es completamente 
fiel. Este casamiento viciado se llama sincretismo. Tal fenómeno se ve con 
nítida claridad en los momentos de grandes cambios, cuando nace una nueva 
cosmovisión dominante. No han sido muchos en la historia de occidente, y 
podemos prestarles atención para ver como determinan la educación y lo que 
ocurre en el choque de dos cosmovisiones, ya que en nuestra experiencia 
como iglesia remanente, muy a menudo, nos encontramos en una situación 
muy parecida. 


Aunque la cultura occidental, en cuanto a cosmovisiones, siempre fue 
pluralista; sólo ha vivido tres eclosiones principales de cosmovisiones 
dominantes. 


36 White, Educación Cristiana, 8. 
37 [bíd., 136. 
38 White, Consejos para Maestros, 54. 
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1. El choque de la cosmovisión griega con la cosmovisión cristiana ocurrido, 
especialmente, desde la conversión del emperador Constantino (s. IV) hasta 
la terminación del Imperio Romano de Occidente, al fin del siglo V. 


2. El choque de la cosmovisión heleno-cristiana con la cosmovisión moderna, 
al final de la Edad Media. 


3. El choque de la cosmovisión moderna con la cosmovisión de la Nueva Era 
en plena eclosión, delante de nuestros propios ojos, desde la década del 
sesenta. 


Sólo una vez se enfrentaron dos cosmovisiones puras e independientes: la 
cristiana, basada en la Biblia sola; y la griega, totalmente fundada en un 
racionalismo humanista. 


Dos lecciones importantes para aprender de los choques entre 
cosmovisiones: Primera, cada vez que se enfrentaron dos cosmovisiones 
diferentes, su resultado fue un sincretismo de las dos. Segunda, la educación 
fue el mayor instrumento del sincretismo y su defensora principal. 


Si recuerdan bien, la cosmovisión clásica griega produjo una síntesis de 
racionalismo y religión dedicada a la búsqueda permanente del estado 
perfecto. Esta síntesis tiene sus raíces en las enseñanzas de los grandes 
maestros filósofos desde Pitágoras hasta Aristóteles, sin olvidar a los 
maestros sofistas, siendo Platón el exponente principal de los grandes 
maestros filósofos y su más prolífico expositor. Posteriormente los romanos 
la asimilaron, sin resistencia, por el trabajo eficiente de sus profesores, casi 
todos ellos griegos muy educados, que los romanos esclavizaron para este 
trabajo. 


La síntesis platónica produjo la ¿ntuición espiritual y la síntesis aristotélica el 
análisis empírico que sirvieron de fundamento para futuras cosmovisiones. 


Cuando la cosmovisión griega y la cristiana se enfrentaron, la primera 
representó el lado débil del conflicto; y la segunda, el lado fuerte. Parece 
paradójico porque el poder político entero estaba en manos de la 
cosmovisión griega. Pero la cosmovisión cristiana poseía el poder espiritual, 
más poderoso que el anterior, porque produce convicción segura; y, como la 
cosmovisión es básicamente espiritual, el cristianismo tenía el poder mas 
fuerte. Sin embargo las escuelas teológicas cristianas, principalmente la de 
Alejandría en Egipto y la de Antioquía en Siria, le abrieron una brecha. Por 
ella penetraron elementos de la cosmovisión griega que posteriormente 
fermentaron el sincretismo de las dos visiones, formando la cosmovisión 
heleno-cristiana que dominó el mundo católico de Occidente, hasta el fin de 
la Edad Media. 


Veloso - Una cosmovisión adventista | 87 


Cuando se produce la crisis de la sincrética cosmovisión heleno-cristiana 
(siglos XV-XVII) y comienzan a conformarse los elementos de la nueva 
cosmovisión moderna, vuelven a aparecer las enseñanzas de los grandes 
maestros griegos y el humanismo racionalista se afianza más firmemente, 
produciendo un nuevo sincretismo; todavía con elementos cristianos, pero 
mucho más humanista que antes. 


El universo ya no es la creación de Dios gobernada por él, se ha vuelto un 
fenómeno impersonal gobernado por leyes puramente naturales. El mundo 
físico se ha tornado el foco dominante de la actividad humana, relegando los 
asuntos espirituales a un lugar de importancia secundaria. La ciencia ha 
reemplazado a la religión, como autoridad intelectual que define, juzga y 
protege la cosmovisión dominante. Y se adopta una autonomía humana total, 
en todas sus actividades intelectuales, sicológicas y espirituales; el ser humano 
ya no tiene que someterse a la voluntad divina, sino someter la naturaleza a 
su propia voluntad.3? 


En la formación del nuevo sincretismo humanista participan, con fuerza 
equivalente, las enseñanzas de los antiguos maestros griegos, con la de 
profesores modernos de la estatura de Copérnico, Newton, y muchos otros, 
que produjeron la Revolución Científica, sobre la cual se construye la nueva 
cosmovisión que dura hasta nuestros días, pero se encuentra ya en pleno 
proceso de substitución por la cosmovisión de la Nueva Era. 


Y con esto nos encontramos en el tercer choque de cosmovisiones 
dominantes. En él vuelve a tener como protagonistas principales la 
cosmovisión cristiana y la cosmovisión griega. Ahora con un invitado 
especial, el misticismo oriental, que también participó en el primer choque, 
pero con una presencia más limitada. Esta vez coloca los ingredientes para 
un sincretismo de todas las religiones del mundo, eliminando el valor la 
revelación divina, y aporta los elementos para una visión transmaterial del 
universo. El universo es un todo integrado, en el que lo espiritual y lo material 
conforman un manto ünico, sin pedazos y sin costuras. Como parte de esta 
realidad panteísta (contribución griega), en la que todo es Dios, el ser humano 
es inherentemente divino; porque Dios se individualiza en él. Para alcanzar la 
consciencia cósmica y salvarse a sí mismo, el ser humano tiene que integrarse 
con el universo, eliminando las fronteras psicológicas de su propio yo, y 
superando su falta de experiencia divina, por medio de la reencarnacién. La 
muerte no existe, es una ilusión. Y, con la ayuda de los espíritus guías, 
conscientemente, el ser humano mismo, crea un nuevo cielo y una nueva 
tierra. 


32 Tarnas, 282-290. 
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Como podíamos esperar, los defensores de la cosmovisión nuevaerista, 
conscientes de que sólo se puede cambiar la visión de la humanidad educando 
la nueva generación, han colocado la educación como foco central de su 
activismo espiritualista. Están invadiendo todas las escuelas y su sistema apela 
al sentimiento más querido del ser humano: su propio valor personal y su 
identidad propia como fuente de desarrollo superior. Hablan de educación 
transpersonal, término psicológico que enfatiza las capacidades trascendentes 
de cada ser humano. La educación transpersonal está basada en la identidad 
propia del ser humano, como un ente autónomo, que cuestiona, explora 
minuciosamente sus experiencias conscientes, busca significados, desafía los 
límites, y controla las fronteras y las profundidades de su propio ser. Todo, 
aparentemente muy útil, pero basado en conceptos místicos de la mente y en 
concepciones panteístas de la realidad. 


¿Cómo enfrentaremos este nuevo atentado contra el cristianismo? 
Manteniendo nuestra cosmovisión inalterable. La batalla de las ideologías se 
gana o se pierde en el terreno de la cosmovisión. Si no conocemos nuestra 
cosmovisión o estamos confusos sobre su contenido, fácilmente nos 
convertimos en agentes del sincretismo, aunque argumentemos que somos 
profesores actualizados y, por eso mismo, enseñamos contenidos relevantes, 
actualizados y de alta calidad. 


¿No les parece bueno que, en cada institución educacional adventista, se 
realizara un esfuerzo programado para aclarar la cosmovisión adventista, 
tanto a profesores como a estudiantes? Si no la conocemos bien, sin quererlo, 
e incapacitados para evitarlo, podemos colocamos en la posición contraria a 
la educación restautadora y hasta podemos convertimos en instrumentos 
involuntarios, pero eficientes, del humanismo, en cualquiera de sus 
expresiones: racionalista, espiritualista o mística. Y supongo que ninguno de 
nosotros desea cumplir ese rol. 


Concluyendo nuestra conversación quisiera llamar la atención de todos al 
contenido de un párrafo que conocemos muy bien y que, con notable 
propiedad, define la verdadera obra de la educación adventista. Obra que 
debemos defender manteniendo pura nuestra cosmovisión bíblica. 


La obra de la verdadera educación consiste en desarrollar esta facultad [la 
de pensar y hacer], en educar a los jóvenes para que sean pensadores, y no 
meros reflectores de los pensamientos de otros hombres. En vez de 
restringir su estudio a lo que los hombres han dicho o escrito, los 
estudiantes deben ser dirigidos a las fuentes de la verdad, a los vastos 


40 Kerry D. McRoberts, New Age or Old Lie? (Peabody, MA: Hendrickson Publishers, 1989), 
17-19, 46-50. 
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campos abiertos a la investigación en la naturaleza y en la revelación. 
Contemplen las grandes realidades del deber y del destino, y la mente se 
expandirá y robustecerá. En vez de debiluchos educados, las instituciones 
del saber debieran producir hombres fuertes para pensar y obrar, hombres 
que sean amos y no esclavos de las circunstancias, hombres que posean 
amplitud de mente, claridad de pensamiento, y valor para defender sus 
convicciones. 


Semejante educación provee algo más que una disciplina mental. Provee 
algo más que una preparación física. Fortalece el carácter, de modo que no 
se sactifiquen la verdad y la justicia al deseo egoísta o a la ambición 
mundana. Fortalece la mente contra el mal. En vez de que una pasión 
dominante llegue a ser un poder destructor, se amoldan cada motivo y deseo 
a los grandes ptincipios de la justicia. Al espaciarse en la perfección del 
carácter de Dios, la mente se renueva y el alma vuelve a crearse a su 
imagen.“ 


Todos estamos llamados a realizar esta clase de educación restauradora, y 
sólo ésta. Exenta de sincretismo. Basada en la cosmovisión Biblia sola. 
Imitando solamente la obra de Jesucristo. Y sólo siguiendo la voluntad de 
Dios para la vida y el saber y la enseñanza. 


4 White, La educación, 15-16. 


NEUROTEOLOGÍA: 


LA EXPERIENCIA ESPIRITUAL 
BAJO EL OJO DE LA CIENCIA 


JAVIER H. PASTRANA! 


Resumen 


La neuroteologfa es una novedosa disciplina científica que está estudiando qué partes 
del cerebro se activan o deprimen cuando se vive una experiencia espiritual. Se busca 
cerrar la brecha de conocimiento sobre la naturaleza física versus lo espiritual en el 
cerebro. Unos, desde el naturalismo, están llegando a la conclusión que las 
expetiencias religiosas no son nada más que descargas de actividad eléctrica en los 
lóbulos cerebrales provocada por ciertos estímulos, o que existen circuitos 
neurälgicos asociados con la religión. En ese entendimiento la religiosidad y el 
concepto de Dios son solo expresión de un fenómeno neurobioldgico, un destello 
eléctrico del cerebro. Otros están interpretando los avances de la neuroteología desde 
una cosmovisión creyente, concluyendo que la existencia de estas estructuras en el 
cerebro son necesarias para la conexión divina que de otro modo no sería posible, 
biológicamente hablando. El que ciertas partes del cerebro puedan estar asociadas 
con determinadas experiencias espirituales, es justamente lo que se puede esperar: es 
que somos capaces de conocer a Dios sólo a través del cerebro. 


Abstract 


Neurotheology is an innovative scientific discipline that is studying which parts of 
the brain are stimulated or depressed when participation of a spiritual experience. It 
seeks to close the knowledge gap between the brain's physical versus spiritual nature. 
Some, from the naturalistic worldview have concluded that religious experiences are 
nothing more than discharges of electrical activity in the brain lobes, caused by 
certain stimuli, or that there are neuralgic circuits associated with religion. Religiosity 
and concept of God are only an expression of a neurobiological phenomenon, an 


! El pastor Javier H. Pastrana actualmente es decano interino de la Facultad de Teología de la 
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electrical flash of the brain. Others are interpreting the advances of neurotheology 
from a Biblical worldview, concluding that the existence of these structures in the 
brain are necessary for the divine connection that, biologically speaking, would not 
otherwise be possible. The fact that certain parts of the brain may be associated with 
certain spiritual experiences, is precisely what can be expected: it is that we are able 
to know God only through the brain. 


Résumé 


La neurothéologie est une nouvelle discipline scientifique qui étudie les parties du 
cerveau activées ou déprimées lors d'une expérience spirituelle. Il cherche à combler 
le fossé des connaissances sur la nature physique par opposition à la nature spirituelle 
dans le cerveau. Certains, du naturalisme, en viennent à la conclusion que les 
expériences religieuses ne sont rien d'autre que des décharges d'activité électrique 
dans les lobes cérébraux causées par certains stimuli, ou qu'il existe des circuits 
névralgiques associés à la religion, où la religiosité et le concept de Dieu, ils ne sont 
que l'expression d'un phénoméne neurobiologique, un flash électrique du cerveau. 
D'autres interprétent les avancées de la neurothéologie à partir d'une vision du 
monde croyante, concluant que l'existence de ces structures dans le cerveau est 
nécessaire pour la connexion divine qui, autrement, ne serait biologiquement pas 
possible. Le fait que certaines parties du cerveau puissent étre associées à certaines 
expériences spirituelles est précisément ce à quoi on peut s'attendre: c'est que nous 
ne pouvons connaitre Dieu que par le cerveau. 


Introducción 


O SE PUEDE ignorar que la humanidad convive hoy con la 

máxima expresión de la tecnociencia. Paralelo a esto, por un lado, 

existe una efervescencia religiosa y, por el otro, tampoco pierde 
protagonismo la psicología, que reclama terreno en todas las disciplinas y que 
a cada minuto pareciera ramificarse. 


El presente artículo se referirá a la neuroteología, una "incipiente ciencia"? 
que parece combinar las variables antes mencionadas. La misma está 
interesando a no pocos neurocientíficos y religiosos de nuestros días. Una 
comunidad de neuropsicólogos ya la han bautizado como “teología 


2 José Arlés Gómez A., E/ hecho religioso y por qué es religioso el hombre, Serie Cultura Teológica, 
Módulo I (Bogotá, Colombia: Universidad Santo Tomás, 2006), 2. 
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neuronal”, “bioteología”, “neurociencia espiritual",^ o “neuroreligión”.5 
Otros la condecoran con el grado de “metateología” y “megateología”.* 


Qué es la neuroteología 


Andrew B. Newberg, su principal difusor, la define como: “La actividad de 
estudiar el fenómeno religioso y espiritual en asociación con la perspectiva 
neurocientífico cognitiva”.” Consiste en “el estudio científico de lo que 
sucede a la actividad cerebral del hombre durante una experiencia religiosa o 
espiritual... Se vale de los “instrumentos más modernos de que disponen la 
psicología y la neurociencia” a fin de determinar qué partes del cerebro se 
activan cuando vivimos una experiencia espiritual”.8 Es el “estudio 
psicológico y biológico de la religión"? Intenta “investigar la [relación entre] 
religión y el cerebro”.!0 


Newberg, mediante técnicas sofisticadas (incluidos los escanogramas SPECT 
que utilizan rastreadores radioactivos), detectó que cuando los sujetos del 
estudio estaban en un estado de profunda meditación u oración, se aquietan 
un conjunto de neuronas en el lóbulo parietal superior, que es la zona de la 
asociación y la orientación.!! 


Probablemente el vocablo neuroteología tiene su origen en La is/a,'* novela 
de ficción de Aldous Huxley publicada en 1962. Sin embargo, su desatrollo 
científico es un hecho más reciente. La han favorecido los avances dados en 
el terreno de la representación gráfica de los procesos mentales. En el 
contexto científico, el uso de este término por primera vez se le atribuye a 
James Ashbrook, sobresaliente científico americano. En 1984 publicó un 


3 James Harkin, Carburante intelectual: Las ideas clave de nuestro siglo (Barcelona, España: Editorial 
Crítica, 2008), 186. 

^ Véase http://es.wikipedia.org/wiki/NeuroteologC3%ADa. 

5 Jonathon Scott Feit, “Probing Neurotheology's Brain, or Critiquing an Emerging Quasi- 
Science", Council of Societies for tbe Study of Religion Bulletin 33, no. 1(Fall 2004): 4. 

6 Karl E. Peters, “Neurotheology and Evolutionary Theology: Reflections on the Mystical 
Mind", Zygon 36, no. 3 (Spring 2001): 493. 

7 Andrew B. Newberg, Principles of Neurotheology (Farnham, Inglaterra: Ashgate Publishing, 
2010), 51. 

8 Harkin, Carburante intelectual, 186. 

2 Jeffrey Brodd, World religions: A Voyage of Discovery (Winona, MN: Saint Mary’s Press, 2003), 
288. 

10 Patrick McNamata, ed., Where God and Science Meet: How Brain and Evolutionary Studies Alter 
our Understanding of Religion (Westport, CT: Praeger Publishers, 2006), 81. 

11 Joe Dispenza, Desarrolle su cerebro: La ciencia para cambiar la mente (Buenos Aires, Argentina: 
Editorial Kier, 2008), 370. 

12 Véase Aldous Huxley, La isla (Barcelona, España: Edhasa, 1962). 
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artículo titulado Neuroteologfa: El trabajo del cerebro y el trabajo de la 
teología. Como en otro de sus escritos, aquí concluye: “En conjunto, 
cerebro y mente proporcionan las bases neuroteológicas y su significado”.14 


El público supo por primera vez primera de esta disciplina a finales de la 
década de los '80. Michael Persinger, neurocientifico de Ontario, a través de 
un casco lleno de imanes sobre el cráneo de los individuos sometidos a su 
experimento, estimuló los lóbulos temporales con un campo magnético débil. 
Con ello produjo, segun su propio testimonio, una “experiencia mística" a 
cuatro de cada cinco participantes. Dedujo que “las experiencias religiosas no 
eran más que descargas de actividad eléctrica en los lóbulos frontales 
provocadas por ciertas emociones o bien por estímulos físicos”.!5 Según 
Seybold, la conclusión de Persinger fue: “La experiencia religiosa es causada 
por anormalidades eléctricas a corto plazo dentro del lóbulo temporal”.16 


Grandes interrogantes 


Esto ha suscitado muchas y grandes preguntas. Entre otras, ¿qué actitud 
asumir ante esta perspectiva científica? ¿Sería capaz la ciencia de lacerar la 
expetiencia espiritual de las personas con pilas de datos, y reducirla a un 
teorema? ¿Se está ante una oportunidad de explicar razonablemente la 
espiritualidad, o los seres humanos son simples ratas de laboratorio en el ojo 
de la ciencia? ¿Es ésta la gran posibilidad de conciliar la ciencia y la 
espiritualidad? ¿Es la experiencia espiritual, sagrada o neural? 


El mismo Newberg reconoce que como campo de estudio, la neuroteología 
"debe ser considerada como el antitético conflicto entre la ciencia y 
religión”, pero que, sin embargo, la neuroteología “no debe ser considerada 
un estudio neurocientífico de los conceptos religiosos o teológicos”.18 Para 
él, esta ciencia solo intenta demostrar una realidad superior. 


Ahora, explicar la relación cuerpo/espiritu es un asunto desafiante para la 
escéptica ciencia. En los ultimos afios, esto ha promovido interminables 
debates. Por un lado, las abundantes hipótesis que intentan aclarar esta 


13 James B Ashbrook, “Neurotheology: The Working Brain and the Work of Theology", Zygon 
19, no. 3 (Spring 1984): 331-350. https://doi.org/10.1111/j.1467-9744.1984.tb00934.x. 

14 Tbíd., 342. 

15 Harkin, Carburante intelectual, 186-187. 

16 Kevin S. Seybold, Explorations in Neuroscience, Psychology, and Religion (Farnham, Inglaterra: 
Ashgate Publishing, 2007), 80. 

17 Newberg, Principles of Neurotheology, 51. 

18 [bíd., 53. 
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simbiosis. Por otro lado, las pocas o ausentes “evidencias empíricas y bases 
metodológicas efectivas" .1? 


Para sus iniciadores, la neuroteología busca cerrar esa brecha y finalmente 
contestar inquietudes concernientes a la naturaleza física versus lo espiritual 
del cerebro.2 Intenta comprender el por qué los seres humanos buscan a 
Dios?! pretende probar que existen circuitos neurálgicos asociados a la 
“religión” o con las “experiencias religiosas". 


Originalmente la neuroteología buscaba brindar las bases biológicas que 
confirmaran, desde otras disciplinas, que la espiritualidad, la relación con lo 
sagrado, pertenece a lo humano; esto independiente a la variedad de 
condicionamientos culturales. Se argumenta que los lóbulos frontales 
podrían ser “la parte del cerebro que se activa cuando ‘se oye la voz de 
Dios””.2 Por esta razon, “muchos están llamando a esta ciencia “el despertar 
de la espiritualidad" 2» 


Algunos se preguntarán si estos experimentos, ponen en peligro o cuestionan 
las creencias religiosas. Francisco J. Rubia dice: “Yo creo que no”.2 Luego 
afiade: “Los creyentes pueden asumir que la existencia de estas estructuras 
[en el cerebro] son necesarias para la comunicación con la [Deidad],?” porque 
si no existieran, esa conexión divina no sería posible biológicamente 
hablando" 2$ 


1 Brian C. Alston, What Is Neurotheology? (Boston, MA: Argosy University at Sarasota, 2006), 
8. 

20 Ibid. 

21 Newberg, Principles of Neurotheology, 42. 

22 McNamara, ed., When God and Science Met, 82. 

2 Patricia Ciner, José Ignacio Castro, Myriam Adarvez y otros, Lo sagrado: Miradas 
contemporáneas (San Juan, Puerto Rico: FFHA, 2007), 90. 

2 R, P. Bentall, citado por Michael S. Gazzaniga, El cerebro ético (Barcelona, España: Ediciones 
Paidós, 2006), 164. 

?5 Helen S. Willard y Clare S. Spackman, Terapia ocupacional, 10* ed. (Madrid: Editorial Médica 
Panamericana, 2005), 123. 

26 Francisco J. Rubia, Conexión divina: La experiencia mística y la neurobiologia (Barcelona, España: 
Crítica, 2009), 17. 

27 En el texto citado aparece la palabra divinidad. El autor del artículo sostiene que esta 
expresión se aplica a dioses paganos. Para referirse a Dios, son supremos los términos: 
Trinidad, Deidad, Trino Celeste, Trio Celestial, *Padre, Hijo y Espíritu Santo". 

28 Rubia, Conexión divina, 17. 
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Distintas derivaciones 


La neuroteología es una “calle de doble vía", al valerse de la neurociencia y 
de la perspectiva teológica.? J. J. Meier con entusiasmo declara: “La 
neuroteología es la palabra que mejor identifica la psicología de la fe”.30 Karl 
E. Peters afirma que es la forma más comprensiva de explicar la 
“trascendente experiencia” y su realidad! Gary Kowalski, analizando la 
declaración de Sigmund Freud, quien aseguraba que la religión estaba 
llegando a ser “una reliquia del pasado", asevera que por medio de la 
neuroteologfa se abrirfan oportunidades para acercarnos a todos los hombres. 
Declara: *Hay una gradación en todos los hombres, cada uno percibirá lo que 
él puede percibir, y en la etapa en la que se puede percibir"? 


Pero ha surgido otra importante derivación, que responde a la pregunta: ¿Es 
el hombre o la religión el objeto de estudio? La respuesta pareciera ser que 
ninguno de los dos, segün ciertas publicaciones. En ellas, evidentemente 
ubicadas desde la errónea perspectiva neural antropocéntrica, se percibe más 
bien que se cree que el objeto de estudio ¡es Dios! Un artículo publicado en 
LA Times el 29 de octubre de 1997, y subsecuentemente en otras 
publicaciones, anunció: “El ‘punto Dios’ ha sido encontrado en el cerebro” .33 
Otros lo apellidan “el módulo Dios" ^^ el “gen Dios”,35 o el “circuito Dios”.36 
En este sentido la neuroteología habría reducido el concepto de Dios a un 
proceso biológico, un destello eléctrico del cerebro. 


Sin lugar a dudas, esto es un exquisito bocado para la trinchera evolucionista. 
Algunos ya han osado declarar: “La religiosidad es puramente un fenómeno 
neurobiológico que induce a un error determinado". Señalan que las 
“neuronas espirituales” también se podrían activar “al adquirir estados de 
infecciones, tumores, traumas cerebrales [los cuales ya] han hecho “circuitos 
religiosos? demasiado excitables”.38 


2 Dispenza, Desarrolle su cerebro, 370. 

30 J. J. Meier, God in the Mirror: Reflections on the Physiology of Faith (Bloomington, IN: iUniverse, 
2009), 40. 

3! Peters, “Neurotheology and Evolutionary Theology", 493. 

32 Gary A. Kowalski, Science and the Search for God (New York, NY: Lantern Books, 2003), 162. 

33 McNamara, ed., Where God and Science Met, 81. 

34 Ramachandran, citado por Varadaraja V. Raman, Truth and Tension in Science and Religion 
(Ossipee, NH: Beech River Books, 2009), 180. 

35 Peterson, citado por Manuel A. Vásquez, More than Belief? A Materialist Theory of Religion 
(Oxford, NY: Oxford University Press, 2011), 340. 

36 Kowalski, Science and the Search for God, 162. 

37 Peter Verhagen, Herman M. Van Praag, Juan José Lopez-Ibor, John Cox y Driss Moussaoui, 
eds., Religion and Psychiatry: Beyond Boundaries (Hoboken, NJ: Wiley-Blackwell, 2010), 242. 

38 [bíd. 
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En la misma línea hay algunos neurocientíficos que manifiestan que es la 
religión y no la psicología, la que ha evolucionado. Erick Bright, por ejemplo, 
señala: “Yo postulo que la religión aparece en la misma expresión multilingüe 
de un profundo fenómeno biológico en el nivel de las actividades cerebrales 
y sistemas neurales".? Persigner concluye que es posible inducir vivencias 
religiosas y experiencias místicas a una persona, utilizando campos 
magnéticos.* Varadaraja V. Roman asevera: “En principio, es posible excitar 
este lóbulo y hacer que cualquiera mire a Dios".^! De este modo el cerebro 
seria la única fuente para una experiencia espiritual. 


Actitud hacia a la neuroteología 


De lo dicho hasta aquí, pareciera que se está más bien frente a una “nueva 
ciencia híbrida”. Jonathon Scott Feit, señala que aunque la neuroteología 
todavía está en su infancia, los partidarios se han atrevido a derivar 
conclusiones en las que sus declaraciones se expresan como si fueran 
enfáticamente verdaderas.“ Marek Jantos señala: “El supuesto de la 
neuroteologfa de que el cerebro es la única fuente de nuestra experiencia 
espiritual es contrario a la concepción cristiana de la espiritualidad. La 
espiritualidad cristiana no puede reducirse a un “punto de Dios” en el 
cerebro». Dios trabaja de manera integral. El apóstol Pablo ratifica esto: “Y 
el mismo Dios de paz os santifique por completo; y todo vuestro ser, espíritu, 
alma y cuerpo, sea guardado irreprensible para la venida de nuestro Señor 
Jesucristo” (1 Tes. 5:23). 


No será la neuroteología u otra ciencia la que convencerá a los hombres. El 
salmista diría que para eso, «toda su ciencia es inútil» (Sal. 107:27, en el 
sentido de probar o negar la existencia de Dios. Kevin Seybold ha observado: 
“Algunas personas temen que la neuroteología es un intento por “probar” la 
existencia (o inexistencia) de Dios... La existencia de Dios, por supuesto, 


39 Eric Bright, Religovirology: Meme Mechanics, Virology of Religion, and Refutation of Supernaturalism 
(Bloomington, IN: iUniverse, 2009), 38. 

40 Gonzalo Casino, citado por Ana Martos, Pablo de Tarso, ¿apóstol o hereje?: La inquietante verdad 
sobre la identidad del auténtico fundador. del cristianismo (Madrid, España: Ediciones Nowtilus, 
2007), 177. 

^! Raman, Truth and Science in Tension, 180. 

2 Feit, “Probing Neurotheology's Brain”, 4. 

4 Tbíd., 3. 

44 Marek Jantos, “Spirituality in the Twenty-first Century”, Adventist Review, January 2007, 
edición online, http:/ /www.adventistreview.org/article.php?id—924. 
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debe ser aceptada, en ultima instancia, por fe; esta no es una pregunta que 
puede ser contestada por la ciencia". 


El aporte de Elena G. de White 


Se nos hace importante mencionar que casi un siglo antes, los conceptos de 
Elena G. de White en línea con lo recién mencionado, pudieran ser 
esclarecedores: *La ciencia y la literatura no pueden llevar a la mente 
oscurecida de los hombres la luz que puede dar el glorioso evangelio del Hijo 
de Dios”. 


Pero hablando de la relación mente y Dios, Elena G. de White escribió: “El 
[Dios] preparó esta habitación viva que es la mente... es un templo que el 
Señor mismo creó para que fuera la morada de su Santo Espíritu... Es la 
mente la que adora a Dios y se alfa con los seres celestiales".4 


Y apoyando el desarrollo científico, Elena de White reconoció: “Dios es el 
autor de la ciencia. La investigación científica abre ante la mente vastos 
campos de pensamiento e información, capacitándonos para ver a Dios en 
sus obras creadas". Ahora bien, por otra parte sostuvo que “la ciencia, para 
ser plenamente apreciada, debe ser considerada desde un punto de vista 
religioso. Entonces todos adorarán al Dios de la ciencia". 


Entonces advirtió: “Durante miles de años Satanás ha estado 
experimentando con las propiedades de la mente humana, y ha llegado a 
conocetla bien... E] gran engafiador espera confundir tanto las mentes de los 
hombres y mujeres que sólo oigan su voz”.5 Explayándose sobre el disfraz 
científico de muchas artimafias satánicas, escribió: 


En estos días cuando el escepticismo y el paganismo aparecen con tanta 
frecuencia vestidos con un ropaje científico, necesitamos cuidarnos en todos 
lados. Nuestro gran adversario está engafiando mediante ellos a miles de 
personas... Saca una enorme ventaja de las ciencias que conciernen a la mente.*! 


Sus conceptos eran firmes: “Los conocimientos humanos, tanto en lo que se 
refiere a las cosas materiales como a las espirituales, son limitados e 


^5 Seybold, Explorations in Neuroscience, 80. 

46 White, Mente, carácter y personalidad, 1:78. 

47 Elena G. de White, Mente, carácter y personalidad (Doral, FL: APIA, 2007), 2:425. 
48 Tbíd., 2:379. 

4 Tbíd., 1:30. 

50 Tbíd., 1:33. 

51 [bíd., 1:34. 
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imperfectos... Son muchos los que dan por hechos cientificos lo que no pasa 
de ser meras teorías y elucubraciones".?? 


Y sefialaba una razón: “Para muchos, las investigaciones científicas se han 
vuelto una maldición... aun los espíritus más poderosos, si no son guiados 
en sus investigaciones por la Palabra de Dios, se extravían en sus esfuerzos 
por encontrar las relaciones existentes entre la ciencia y la revelación”.53 
Finalmente, ayuda a delimitar nuestra motivación por explorar ciertos 
ámbitos de investigación: “Debemos apartarnos de un sinnúmero de temas 
que llaman nuestra atención. Hay asuntos que consumen tiempo y despiertan 
deseos de saber, pero que acaban en la nada... De por sí, aceptar nuevas 
teorías no infunde nueva vida al alma”.5* 


Conclusión 


Por lo visto, hemos de reconocer que la neurociencia seguramente puede 
llegar a ser la disciplina que más nos pueda decir acerca de la más espiritual 
de las experiencias humanas, en lo que a su dimensión neurofisiológica 
respecta. 


La neuroteología como disciplina de investigación no debiera perseguir la 
pretensión de demostrar o negar la existencia de Dios. Incluso entre quienes 
concluyen que la experiencia espiritual es solo un producto de las alteraciones 
neurológicas reconocen que “no existen pruebas científicas a favor ni en 
contra de la existencia de Dios”. Ante eso, Luis Echarte propone: “la 
neuroteología no debe abordarse frívolamente ni sus teorías construirse a 
partir de alegres enunciados de científicos que parecen haberla adoptado 
como pasatiempo”. Parecería claro que la tensión que generan los 
resultados alcanzados por la neuroteología se derivara de los postulados 
filosóficos y la cosmovisión por parte de los investigadores y las distintas 
disciplinas implicadas en la neuroteología. 


Haríamos bien en abordar la neuroteología coincidiendo con la oportuna 
reacción de Alicia Garcia Falgueras: “La fe, como lógica de la religión, no está 
necesariamente opuesta a la ciencia". La pregunta que plantea Luis Echarte 


52 [bíd., 1:339. 

53 Elena G. de White, E/ conflicto de los siglos (Doral, FL: APIA, 2007), 513. 

54 White, Mente, carácter y personalidad, 2:435. 

5 Dick F. Swaab y Wilma T.P. Verweij, “La neuroteología como desenmascaramiento de las 
religiones”, Bandue 9 (2016): 169. 

56 Echarte, “Proyección y límites de la neuroteología”, 48. 

57 Comentario Alicia García Falgueras en la traducción de Swaab y Verweij, “La neuroteología 
como desenmascaramiento de las religiones”, 184. 
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es muy pertinente: “gPuede el neurocientífico enriquecer de manera 
significativa el trabajo del teólogo o el del antropólogo y viceversa?" ^? La 
respuesta debiera ser afirmativa. La prestigiosa revista Christianity Today en el 
nümero dedicado a la relación entre La fe y el cerebro, publicó un artículo 
titulado ¿Puede la neurociencia ayudarnos a discipular a alguien? En el 
mismo, John Ortberg destaca varias oportunidades que encuentra en los 
aportes de la neuroteología. Entre otras, señala la capacidad de compasión a 
los demás y el entender cómo nuestros cuerpos trabajan. Aun más, 
interesantemente declara: “Las rodillas que pasan largas horas en oración 
cambian su forma. También los cerebros”.5 


Sin embargo, es con pesimismo que William G. Johnsson adelanta: “Auguro 
que vamos a escuchar más sobre esta investigación y sus implicaciones. 
Preveo que los ateos y otros se aprovechen de ella en un intento por 
desacreditar la religión". Por ejemplo, se escucharán voces como Michael 
Winkelman, que asegura que el Shamanismo es la neuroteología original.°! 
Pero no es necesario tomar una posición radicalmente escéptica respecto de 
la neuroteología, como la que sugiere Matthew Ratcliffe: *La neuroteología, 
¿será esta una ciencia o qué?".? Hemos de coincidir con Johnson, que añade: 
“Si somos capaces de conocer a Dios, será sólo a través del cerebro. Que 
ciertas partes del cerebro puedan estar asociados con determinadas 
experiencias espirituales es justamente lo que se puede esperar". 


Sin estar pensando precisamente en la neuroteología, hace mucho Elena de 
White expresaba: “Los nervios del cerebro... son el ánico medio por el cual 
el cielo puede comunicarse con el hombre”.64 Solamente Dios “conoce todos 
los procesos misteriosos de la mente humana". Ante estos visibles dilemas, 
el consejo del Apóstol Pablo es conveniente: “Examinadlo todo; retened lo 
bueno" (1 Tes. 5: 21). 


8 Luis E. Echarte, “Proyección y límites de la neuroteología en el pensamiento de Aldous 
Huxley la interdisciplinariedad a prueba en estudios existenciales", Persona y Bioética 32, No. 
1 (enero-junio 2009): 44. 
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Résumé 


Chacun est confronté à la réalité de la mort. La vie, la mort, au-delà obligé de l'esprit 
humain à réfléchir, à comprendre, à prendre position. Une réflexion s’impose face à 
un si grand problème. Premièrement, cet article couvre trois réponses décevantes qui 
ont été proposées à cet égard: celle des Juifs d'Alexandrie, sur laquelle l'influence de 
la philosophie grecque se fait sentir, comme en témoignent les ouvrages 
deutérocanoniques; celle des Juifs de l’époque intertestamentale dans les livres 
apocryphes; et celle de Philon d'Alexandrie. Deuxièmement, l'approche biblique 
convaincante, à travers l’Ancien Testament, Jésus et Paul. C’est que la Bible 
contemple la victoire sur la mort; en lieu et place de la mort, c’est la victoire et 
l'espérance qui s'installe. 


Resumen 


Todos se enfrentan a la realidad de la muerte. La vida, la muerte y el “más allá” ha 
obligado a la mente humana a pensar, comprender y adoptar una posición sobre la 
muerte y la resurrección. Se necesita reflexionar sobre un problema tan grande. 
Primero, este artículo presenta tres respuestas decepcionantes que se han propuesto 
a este respecto: la de los judíos de Alejandría, en la que se siente la influencia de la 
filosofía griega, como lo demuestran las obras deuterocanónicas; la de los judíos del 
período intertestamentario en los libros apécrifos; y la de Filén de Alejandría. 
Segundo, el estudio presenta el enfoque bíblico convincente, a través del Antiguo 


1 Roland Meyer est Professeur de Théologie Systématique à la Faculté Adventiste de 
Théologie de Collonges-sous-Saléve, France. E-mail: roland.meyer@campusadventiste.edu. 
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Testamento, Jesús y de Pablo. La Biblia contempla la victoria sobre la muerte; en 
lugar de la muerte, lo que se establece es la victoria y la esperanza. 


Abstract 


Everyone is confronted with the reality of death. Life, death, and the hereafter 
compels the human mind to think, to understand, to take a stand. Reflection is 
needed on such a tremendous problem. First, this article covers three disappointing 
answets that have been proposed in this regard: that of the Jews of Alexandria, on 
which the influence of Greek philosophy is felt as evidenced by the deuterocanonical 
wotks; that of the Jews of the intertestamental period in the apocryphal books; and 
that of Philo of Alexandria. Second, the compelling biblical approach, through the 
Old Testament, Jesus and Paul. The Bible contemplates the victory over death; 
instead of death, it is victory and hope that sets in. 


Introduction 


"HOMME n'accepte pas volontiers ce qu'il ne peut expliquer ni 

maîtriser. Il a besoin de comprendre, il a besoin de savoir. Le 

métaphysique l'angoisse et le transcende. La mort est partout. Elle 
n'est pas belle. Elle frappe aussi bien l'enfant dans le sein maternel que le 
vieillard rassasié de jours. Elle sépare, divise, détruit. Chaque minute de vie 
est du temps gagné sur la mort. 


Chacun est confronté à cette réalité. L'indifférence n'habite pas le coeur de 
Phomme. La vie, la mort, l'au-delà obligent l'esprit humain à réfléchir, à 
comprendre, à prendre position. À prendre position pour une philosophie 
qui semble apporter la solution. À prendre position pour la science qui ouvre 
tant de portes. À prendre position pour Dieu qui se révèle dans sa Parole. 


Des faits divers pour certains, des tragédies pour d'autres. Que dire ? Que 
dire à ceux qui vous disent : « Mon fils est mort. » Une présence, la main sur 
l'épaule de celui qui souffre, un regard évasif comme pour l'assurer de son 
incapacité à le consoler. Des silences. Des silences. Et encore des silences 
parce que les paroles sont trop dures à trouver. Parce que les mots ne 
viennent pas. Parce qu'il n'y a pas de mots. La blessure est trop profonde. 
Les questions trop nombreuses. La souffrance est accablante. C'est le vide. 
C'est le vide, parce que ce n'est pas normal. Et face à cette anomalie, l'homme 
est incapable de réagir avec sa raison. 


Une réflexion s'impose face à un si grand probléme. Conscient que la solution 
ne saurait étre trouvée dans la sagesse humaine, nous chercherons en Dieu la 
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réponse à nos questions, mais il peut arriver que les réponses de Dieu ne 
correspondent pas à celles que nous attendions. 


I. La vie aprés la mort dans les livres 
deutérocanoniques 


Chez les Juifs alexandrins, chez lesquels se fait sentir l'influence de la 
philosophie grecque, apparait l'idée de l'immortalité de l'àme, en dehors de 
toute idée de résurrection du corps : « J'étais, certes, un enfant bien né et 
j'avais recu une ame bonne ; ou plutôt, étant bon, j'étais venu dans un corps 
sans souillure » (Sagesse 8:19-20). 


L'évidence du dualisme apparait dans le livre de la Sagesse (9:15) : « Le corps, 
soumis à la corruption, alourdit l’âme, l'enveloppe de terre est un fardeau 
pour l'esprit sollicité en tous sens. » 


Le livre de la Sagesse a été vraisemblablement composé dans la deuxième 
moitié du I* siècle av. J.-C. Ce livre serait issu du judaïsme alexandrin et 
«semblerait comprendre la vie aprés la mort selon une conception 
d'eschatologie transcendante et non plus linéaire. [...] Il y aurait eu une 
évolution progressive de la pensée juive qui serait passée de l'eschatologie 
collective à une eschatologie individuelle, en s'appuyant sur une 
anthropologie non plus sémitique mais hellénisante fortement influencée par 
la pensée platonicienne?. » 


Ainsi les justes recevront la couronne de gloire (Sagesse 5:16) et les pécheurs 
seront plongés dans l'obscurité et dans les souffrances de lHadès. 


« L'auteur ne peut qu’envisager la victoire de l'homme sur la mort dans le 
sens d'une “spiritualisation” ou transfiguration en gloire : la compagnie des 
justes avec les saints auprés de Dieu dans un cosmos transformé comme 
récompense d'une vie de justice. L'idée de résurrection ne lui est donc pas 
totalement étrangère et son eschatologie ne diffère pas fondamentalement de 
celle de l'apocalyptique juive, mais ce qui l'intéresse avant tout, c'est la 
récompense et la punition au temps de la Visite plus que l'étape précédentes. » 


Après les événements provoqués par Antiochos Epiphane, l'espérance en la 
résurrection des justes s'exprime de facon pertinente. Pour les Juifs 


? Émile Puech, Les croyances des Esséniens en la vie future : Immortalité, résurrection, vie éternelle ? 
Histoire d'une croyance dans le judaïsme ancien, Vol. 1, La résurrection des morts et le contexte scripturaire, 
Etudes Bibliques Nouvelle Série, 21 (Paris, France : Gabalda, 1993), 92. 


5 Ibid., 97-98. 
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d'Alexandrie, une résurrection est réservée aux seuls enfants d'Israël fidèles à 
la loi de Dieu. 


En 2 Maccabées 6:18-31, le vieil Eléazar sait que la mort n’est pas une fin 
absolue. Le récit de 2 Maccabées 7 est certainement proche du temps de la 
persécution d'Antiochus. Il est préférable de mourir plutôt que de violer les 
lois des pères, car la récompense est certaine. La croyance en la résurrection 
était certainement acceptée par l'auteur (v. 9) : « Au moment de rendre le 
dernier soupir, il dit : Scélérat que tu es, tu nous exclus de la vie présente, 
mais le roi du monde, parce que nous serons morts pour ses lois, nous 
ressuscitera pour une vie éternelle. » 


En 2 Maccabées 12:38-45, un sacrifice expiatoire est accompli pour les 
soldats morts, coupables d'idolátrie : 


« Si, en effet, il n'avait pas espéré que les soldats tombés ressusciteraient, il 
eüt été superflu et sot de prier pour des morts ; s'il envisageait qu'une trés 
belle récompense est réservée à ceux qui s'endorment dans la piété, c'était là 
une pensée sainte et pieuse ; voilà pourquoi il fit faire pour les morts ce 
sacrifice expiatoire, afin qu'ils fussent absous de leurs péchés » (v. 44-45). 


II. La mort et la résurrection dans les écrits 
intertestamentaires 


L'expression de la résurrection se rencontre avec certitude dans 1 Hénoch, 
qui fait état du destin des justes : 


« Les justes et les élus seront sauvés ce jour-là, et ne verront plus dès lors le 
visage des pécheurs et des méchants. Le Seigneur des Esprits demeurera sur 
eux, et c'est en compagnie de ce Fils d'homme qu'ils mangeront, se 
coucheront et se lèveront pour toujours. Les justes et les élus seront relevés 
de terre, ayant cessé de baisser le visage, et revétus d'un vétement de gloire. 
Que ce soit là votre vétement, le vétement de la vie que donne le Seigneur 
des Esprits » (62:13-165). 


^ Cf. le martyre des sept frères, 2 M 7:9, 11, 14, 23, 29; 12:44-46 (2 Maccabées se situe dans 
le dernier quart du He siècle av. J.-C.). 


5 Voir aussi 1 Hé 5:7-9 ; 61:5. 
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4 Esdras élabore une vision intéressante de cette vie qui est un passage 
difficile, puis de la fin du monde et de la résurrection? : « La terre rendra ceux 
qui dorment dans son sein, la poussiére ceux qui y reposent » (7:32). 


2 Baruch fait trés clairement mention de la résurrection des élus et des 
réprouvés! : 


« La terre alors rendra certainement les morts, qu'elle a recus maintenant pour 
les garder, mais sans rien changer à leur figure : comme je les lui ai confiés, 
C'est ainsi qu'elle les rendra. Car il faudra alors montrer à ceux qui vivent que 
les morts sont vivants et que ceux qui étaient partis sont revenus. Et il 
arrivera, quand chacun aura reconnu chacun de ceux qu'il connait 
maintenant, alors le jugement triomphera et viendront les choses que j'ai 
prédites » (50:2-4). 


Les Psaumes de Salomon envisagent clairement une condamnation des 
méchants et une résurrection des justes : 


«La perdition du pécheur est éternelle. Dieu ne se souviendra pas de lui 
quand il visitera les justes. Tel est le lot des pécheurs pour Péternité. Mais 
ceux qui craignent le Seigneur ressusciteront pour la vie éternelle, et leur vie, 
dans la lumière du Seigneur, n'aura plus de fin » (3:11-12). 


Dans la description eschatologique du Testament de Juda, tout le chapitre 25 
s'articule autour de l'idée de résurrection : 


« Ceux qui seront morts dans la tristesse se reléveront dans la joie ; ceux qui 
auront été pauvres à cause du Seigneur seront enrichis, et ceux qui auront 
péri à cause du Seigneur se réveilleront pour vivre » (25:4). 


D'autres livres, tels que le Testament de Benjamin, le Testament de Lévi, le 
Testament de Job, le Livre des Antiquités bibliques, les Oracles sibyllins, la 
Vie grecque d'Adam et Eve’, font état de manière trés nette d'une doctrine 
de la résurrection, tout en conservant une approche dualiste âme-corps. 


6 Voir aussi 4 Esd 7:75-101. 
7 Voir aussi 2 Ba 51:1-3 ; Jub 1:29. 


8 Voir aussi Test Ben 10:5-10 ; Test Lev 18:9-14 ; Test Jb 4:9 ; Ant bib 51:5 ; Or sib 4:181- 
182 ; Vie Adam 28:4. 
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III. La mort et la résurrection chez Philon d'Alexandrie 


Les mêmes doctrines se rencontrent chez Philon?, qui les a sans doute 
empruntées à Platon. D’après lui, âme est immortelle si elle parvient à 
s'élever au-dessus des choses sensibles, et à s'affranchir du joug des 
passions!?, L'áme ou l'esprit sont le centre spirituel de l’être. Cet être jouit par 
nature de l'immortalité. Ainsi, pour que l'homme jouisse dés sa vie présente 
de l'immortalité, il faut que l'esprit domine l'élément corporel!!. 


Bien que la pensée philonienne soit influencée par le platonisme, elle insiste 
fortement sur la relation de l'homme avec Dieu. Philon envisage un 
châtiment éternel pour les impiesou un anéantissement définitif"? 
L'immortalité est une qualité inhérente à l'àme, mais elle peut aussi être une 
récompense pour un corps guidé par l'esprit!?. 


Selon l'anthropologie philonienne, la résurrection d'un corps serait comprise 
comme un châtiment. Il n’y a donc pas, dans la pensée de Philon, de place 
pour une résurrection somatique. Selon Flavius Joséphe, les esséniens 
professaient également les mêmes idées!^. 


IV. L'au-delà : Approche biblique 


En parlant de l’homme et de la femme, l'auteur du livre de la Genèse les place 
trés haut dans la hiérarchie de la création. Les expressions « à l’image de » et 
« à la ressemblance de » indiquent une correspondance entre les créatures et 
le Créateur, mais non une relation essentielle ; Phomme n'est pas d'essence 
divine, mais il est issu du vouloir divin. Il a une relation spéciale avec Dieu et 
C'est ce qui fait qu'il occupe une place particulière dans la création!5, 


? Philosophe juif de langue grecque (Alexandrie : 13 av. J.-C. — 45/50 apr. J.-C). 
10 Philon, De somiis, I, 43 ; cf. De opificio mundi, 40, 44, 46, 77, 135 ; De victimis, 6. 
11 Philon, De gigantibus, 13,14. 

1? Philon, De praemiis et poenis 69 ; De posteritate Caini 39. 

13 Philon, De opificio mundi 154. 

1^ Flavius Josèphe, Antiquités, XVIII, 2 ; Guerre des Juifs, 11, 8, 12. 


15 Voir Roland Meyer, « L'homme et la femme : créatures divines à l'image et à la ressemblance 
de Dieu », en Creation, life, and hope : Essays in honor of Jacques B. Doukhan, éd. Jiri Moskala 
(Berrien Springs, MI : Andrews University, 2000), 7-8. Voir aussi Roland Meyer, Paul et les 
femmes (Dammarie-les-Lys, France : Vie et Santé, 2013), 21-37. 
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Les textes vétérotestamentaires relatifs à la résurrection ne sont pas trés 
nombreux. L'homme est pour les auteurs du Premier Testament un être créé 
pat Dieu : il est corps, ame et esprit ; il n'a pas un corps, une ame et un esprit 
comme les philosophes grecs l'ont vu. Dans cette partie de la Bible, Dieu se 
révèle comme ayant pouvoir sur la vie et sur la mort (1 Samuel 2:6). La 
certitude d'une vie qui se prolonge au-delà de la mort est progressivement 
attestée par l' Israel biblique. Non pas une vie dans la mort, mais apres la mort!ó. 


L'Ancien Testament fait mention de deux catégories de résurrection (réveil) : 


1. Première catégorie : le réveil national d'un peuple égaré. Les expressions 
de résurrection et de réveil sont utilisées pour exprimer ceux du peuple 
d'Israël. Il s'agit alors d'un réveil national. Le texte d'Osée 6:1-3 ne fait 
certainement pas état d'une résurrection corporelle mais d'un réveil national 
et dela guérison du peuple d’Israël malade. Cette restauration se manifestera 
surtout sur le plan national et non sur un plan individuel!*. L'espérance des 
Israélites a été représentée par l'idée de retour à la vie ; un retour collectif. 
Quant au texte d'Ézéchiel (37:1-14), il faut le considérer dans cette méme 
perspective. Le prophéte donne lui-méme l'interprétation de cette vision des 
ossements desséchés: « Il me dit: Humain, ces ossements, c'est toute la 
maison d'Israel. Ils disent : Nos ossements sont desséchés, notre espoir s'est 
évanoui, nous sommes perdus ! » (Ezéchiel 37:11). Lorsque le prophéte 
Ezéchiel voit le retour à la vie des ossements desséchés, il entend, d’après le 
contexte de cette vision, non la résurrection des Israélites défunts, mais le 
retour des déportés de Babylone. 


2. Deuxiéme catégorie : le passage de la mort à la vie de certains individus. 
Le texte de 1 Rois 17:17-24 relate le miracle accompli par le prophéte Élie 
lors de sa rencontre avec une femme veuve qui habite Sarepta. Le deuxième 
récit de résurrection est relaté en 2 Rois 4:32-37. 11 s'agit du retour à la vie du 
fils d'une femme habitant Shounem. Le livre des Rois rapporte qu'au 


16 Christian Grappe, in Résurrection : l'après-mort dans le monde ancien et le Nouveau Testament, éd. 
Odette Mainville et Daniel Marguerat (Genève, Suisse : Labor et Fides, 2001, 45. 


17 Voir Hans Küng, Vie éternelle ? (Paris, France : Seuil, 1985), 119-122. 


18 Robert Martin-Achard, La mort en face selon la Bible hébraïque (Genève, Suisse : Labor et Fides, 
1998), 96. En commentant Os 6, l’auteur précise que ce « qu'Éphraim souhaite ou méme 
attend est un retour à sa situation glorieuse d'antan : ses plaies, c'est-à-dire ses échecs contre 
Juda, doivent être pansées ; autrement dit la région occupée par l'ennemi sera reconquise et 
Israël fêtera ses victoires en présence de son Dieu (v. 2). Le vocabulaire utilisé ici relève 
certes du motif de la résurrection (“rendre la vie”, ou “revivre”, voire “survivre” ; "lever", 

» de 


ou “relever”, “redresser”), mais il s'agit en réalité d'une restauration politique. » Il en va de 
méme pour le texte d'Ezéchiel 37:1-14. 
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moment d'ensevelir un homme, celui-ci toucha les ossements du prophète 
Hlisée. Cela eut pour conséquence une reprise de la vie (2 Rois 13:21). 


La mort n'est certes pas comprise comme étant une situation définitive. Il y 
a bien une formulation de la résurrection méme dans les textes anciens. La 
croyance dans la résurrection des morts apparait comme certaine dans ce que 
Pon peut appeler « PApocalypse d'Esaie » (Esaie 26:19). 


Des textes bibliques trés anciens, comme le Psaume 1391°, attestent déjà la 
croyance en une mort non définitive, et par conséquent en une résurrection. 
Jacques Doukhan? pense que l'auteur du texte décompose le mécanisme du 
miracle en trois étapes : 


a) Dieu est le créateur du début de la vie ; 
b) Dieu contróle l'existence jusqu'à la fin ; 
c) Dieu est encore là au réveil. 


L'histoire malheureuse de Job le pousse à réfléchir lui aussi à la raison de la 
mort et à envisager une sortie de ce phénomène que Dieu n'a certainement 
pas voulu (Job 19:25-27?!. 


La notion de résurrection qui se trouve dans le livre de Daniel est liée aux 
idées apocalyptiques développées par l'auteur. C'est au moment de la fin que 
se produira le réveil (Daniel 8:19 ; 12:2, 4, 9). Dans sa vision des temps de la 
fin, le texte prophétique met en évidence cette notion révolutionnaire de la 
résurrection des morts. 


A. Le séjour des morts 


La Bible fait fréquemment allusion à la notion de séjour des morts. L'hébreu 
de l'Ancien Testament parle du shéo/, le grec du Nouveau Testament parle de 
l’hadès. Ce sont des expressions qui, beaucoup plus que de vouloir situer ce 
séjour des morts dans un lieu bien particulier, parlent de l'état de la mort en 
attente d'un éveil. 


Mais l'homme a besoin de repères et certaines civilisations, voire religions, 
ont tenté de définir avec plus ou moins de précision ce lieu d'attente. Ainsi, 
très tôt, l'Eglise a voulu décrire géographiquement le séjour des morts et dire 


19 Voir également Ps 16:10-11 ; 17:15. 


20 Jacques Doukhan, Aux portes de l'espérance Dammarie-lès-Lys, France : Vie et Santé, 1983), 
232. 


21 Voir le développement de Martin-Achard, La mort en face selon la Bible hébraïque, 114-118. 
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ce qui s'y passait. L'un des termes qualifiant le séjour des morts que l'Église 
romaine a utilisé est celui d'« enfer ». 


Dans les différentes civilisations, l'enfer est presque toujours un lieu 
souterrain que le défunt atteint après un voyage difficile et périlleux. C'est cet 
endroit caché que les peuples germaniques préchrétiens appelaient le He/ Les 
pays latins qualifieront ce lieu d'¿nfernum, le lieu d'en bas. 


Très rapidement, les religions vont considérer le monde sous le regard du 
dualisme cosmique, et c'est dans l'au-delà que s'effectuera la séparation entre 
le bien et le mal. Cette pensée était chère à Zoroastre, en Iran, vers le 
VIIe siècle av. J.-C. 


Il convient de noter que, dans le christianisme, l'idée d'enfer se développe 
rapidement. Ce concept se rencontre dans la littérature apocryphe et 
apocalyptique. Dans l'Apocalypse de Pierre, texte rédigé vers le milieu du 
He siècle, et dans l'Apocalypse de Paul, datant du milieu du I° siècle, on 
trouve des descriptions des supplices empruntées aux mythologies orientales. 


C'est au XIII: siècle que l'enfer sera défini comme un lieu souterrain dans 
lequel deux types de peines sont endurées par les damnés : la peine physique, 
appelée la peine des sens, qui est représentée par le feu qui brüle le corps au- 
dedans et au-dehors pour toujours, et la peine morale, appelée la peine du 
dam, qui est la séparation consciente de Dieu pour toujours”. Quant à la 
doctrine du purgatoire, elle s'est développée en trois phases : premièrement 
au concile de Lyon en 1274, deuxiémement au concile de Florence en 1438, 
et troisiémement au concile de Trente en 1563. C'est au cours du XIII* siècle 
que cette notion va vraiment se concrétiser. Les artistes vont établir une 
véritable cartographie de l'au-delà en faisant des représentations terrifiantes 
de l'enfer et de la damnation. 


La Réforme réagira fortement contre ces doctrines et ces pratiques, qui ne 
trouvent aucun fondement dans la Bible, et opposera à l'enfer, au purgatoire 
et aux indulgences la grace seule et Écriture sainte seule (so/a gratia, sola 


Scriptura). 


22 L'Église catholique confirme cette doctrine : « L'enseignement de l'Église affirme l'existence 
de l'enfer et son éternité. Les âmes de ceux qui meurent en état de péché mortel descendent 
immédiatement aprés la mort dans les enfers, où elles souffrent les peines de l'enfer, “le feu 
éternel". La peine principale de l'enfer consiste en la séparation éternelle d'avec Dieu en qui 
seul l'homme peut avoir la vie et le bonheur pour lesquels il a été créé et auxquels il aspire. » 
Catéchisme de l'Église catholique (Paris, France : Mame/Plon, 1992), 12, IV, 1035, 221-222. 
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B. La Bible et les lieux inférieurs 


Le mot latin ¿nfernum a été employé dans la Vulgate? pour exprimer l'idée des 
lieux d'en bas. Le mot hébreu shéo/ est parfois traduit par « enfer ». C'est le 
cas par exemple du Psaume 6:6 : « Celui qui meurt n'a plus ton souvenir ; qui 
te louera dans le séjour des morts (enfer) ? » 


L'apótre Paul (cf. Ephésiens 4:9), en parlant du Christ, dira qu'il est descendu 
dans les régions inférieures de la terre (/wferior dans la Bible latine). 
L'expression grecque katoóteros signifie littéralement « plus bas ». Le Christ qui 
est monté au ciel est aussi descendu « jusqu'en bas sur la terre ». 


L'expression « séjour des morts » traduit l'idée du lieu et du temps de la mott, 
sans étre attachée à la notion d'enfer et de souffrance telle que l'a décrite le 
christianisme au cours des siècles qui nous ont précédés. La surface de la terre 
est le lieu d'habitation des vivants, «les profondeurs de la terre » (Psaume 
63:10), « les régions souterraines » (Psaume 88:7), « l'abime » (Romains 10:7) 
sont les lieux où sommeillent les morts. 


Dans l'Ancien Testament, le lieu oà les motts demeurent est désigné par le 
terme shéol. C'est un lieu souterrain (Genèse 37:35), un endroit où l'on n'a 
plus de contact avec les vivants (Job 14:21). Le livre des Psaumes exprime 
l'idée que le défunt descend dans une terre de silence (Psaume 94:17), et le 
livre de l'Ecclésiaste est précis quant à la description du shéo/ (Ecclésiaste 
9:10). Le Nouveau Testament emploie le mot grec correspondant : hadès4. 


Ces expressions ne sont pas des synonymes du mot français « enfer » qui 
ferait penser, dans certaines religions, à un lieu de souffrance éternelle ou 
passagère. Dans la version latine de la Bible, le mot hades (séjour des morts) 
est traduit par ¿nfernum. Dans le livre des Actes, au chapitre 2, Luc relate le 
discours de Pietre lors de la Pentecóte et, en parlant de la mort et de la 
résurrection de Jésus, il déclare en citant le Psaume 16:10: « Tu ne 
m'abandonneras pas au séjour des morts » (shéo/en hébreu [AT], hades en grec 


[LXX], ¿nfernum en latin [Vulgate]). 


Les évangiles donnent de ce lieu des descriptions fortes. Le Christ lui-même, 
en décrivant le sort de ceux qui commettent l'iniquité, dit dans l'explication 
qu'il donne de la parabole de livraie : 


Le Fils de l'homme envetra ses anges, qui arracheront de son royaume 
toutes les causes de chute et ceux qui font le mal, et ils les jetteront dans la 


23 Traduction latine de la Bible, Ive siècle ap. J.-C. 


24 Nom du dieu grec de la mort, utilisé par la LXX pour traduire l'expression shéo/. Selon la 
mythologie, Hadès reçut en partage le royaume souterrain et l'empire des morts. 
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fournaise ardente ; c'est là qu'il y aura des pleurs et des grincements de dents 
(Matthieu 13:41-42). 


Concernant le jugement des nations, le Seigneur affirme que tous n'auront 
pas de place dans son royaume, et il dira aux injustes : « Allez-vous-en loin 
de moi, maudits, dans le feu éternel préparé pour le diable et pour ses anges » 
(Matthieu 25:41). Jean, dans le livre de 'Apocalypse, mentionne également la 
présence de l'étang de feu où sont la bête et les faux prophètes qui sont 
tourmentés jour et nuit dans les siècles des siècles (Apocalypse 20:10). 


Dès la création, Dieu laissa à l’homme la liberté de choisir entre le bien et le 
mal. Dieu agira de méme au cours de la vie de tout individu : chacun, en 
fonction du libre arbitre, a le droit de suivre Dieu ou de le renier. C'est en 
termes de choix que la Bible fait état des « bons » et des « méchants », des 
« justes » et des « injustes ». Ce n'est pas Dieu qui choisit, mais bien l'homme. 


Dans le cas de la mort éternelle, il n'est pas fait mention d'enfer, mais bien 
de destruction pour l'éternité. L'apótre Paul déjà avait saisi l'importance du 
choix lorsqu'il dit aux habitants de Thessalonique : 


Ceux-la [les injustes] auront pour juste châtiment une destruction 
éternelle, loin du Seigneur et de sa force glorieuse, quand il viendra pour 
étre glorifié dans ses saints et reconnu avec étonnement dans tous ceux 
qui autont cru (2 Thessaloniciens 1:9-10). 


Ce qui est éternel dans ce texte, c'est bien la ruine. Le choix a ici des 
conséquences éternelles. La situation ne peut plus changer. 


V. La mort et la résurrection chez Jésus 


A. Le vocabulaire de la résurrection dans les évangiles 


Les récits de résurrections, les textes concernant la résurrection du Christ et 
la notion de résurrection eschatologique sont nombreux dans les évangiles 
canoniques. Les expressions pour le dire sont variées. Le vocabulaire utilisé 
fait comprendre aisément que le passage de la mort à la vie n'est ni fonction 
d'une réincarnation progressive et cyclique, ni le résultat de la puissance de 
Phomme lui-méme. Il s'agit bien du passage de la situation inconsciente à la 
situation consciente. Les expressions employées sont dynamiques: 
ressusciter, se lever, se mettre debout après un sommeil, se réveiller, s'éveiller, 
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réveil, résurrection, se relever, se tenir debout après s'étre couché, faire lever, 
susciter, s'élever, se dresser, faire vivre, vivifier, donner la vie”. 


B. Jésus ressuscite Lazare 


L'évangéliste Jean rapporte un récit de dimension anthropologique, 
christologique et eschatologique. C'est le récit d'un homme malade, Lazare, 
qui habite Béthanie et qui se trouve étre le frére de Marie et de Marthe. 
S'adressant à ses disciples, Jésus leur dit : « Lazare, notre ami, s'est endormi 
(Roimao), mais je vais le réveiller (exupnisd) de son sommeil » (Jean 11:11). 


L'expression Æékoimètai est la troisième personne du singulier de l'indicatif 
parfait passif du verbe &o7za6, qui signifie étendre sur une couche, mettre au 
lit, coucher, dormir’, dormir d'un profond sommeil, mourir?7. Le koimétérion 
(de &ozzaó) est le lieu pour dormir, le dortoir. Cette méme expression désigne 
aussi le cimetière que le latin rendra par cimiterion. 


Lazare est malade puis il meurt. Tout le monde est triste, sentiment inévitable 
au moment de la mort. Jésus est triste. Il pleure. Ce récit de Jean nous conduit 
au plus profond de la souffrance du Créateur devenu homme. Mais en méme 
temps, Jésus se veut apaisant face au drame de la mott et il dit : « Lazare, 
notre ami, s'est endormi ; mais je vais le réveiller de son sommeil » (Jean 
11:11). L'évangéliste souligne le fait que les personnes présentes n'avaient pas 
saisi les paroles de Jésus et il précise : « Jésus avait parlé de sa mort, mais ils 
crurent qu'il parlait de l'assoupissement du sommeil » (Jean 11:13). 


Pour Jésus, le maître de la vie, le sommeil ou la mort sont identiques en ce 
sens qu'au bout de l'un comme de l'autre il y a réveil. De méme qu'en 


25 Egeiró = ressusciter, se lever, se mettre debout aprés un sommeil, se réveiller, s’éveiller, 
susciter : Mt 10:8 ; 11:5 ; 16:21 ; 17:9, 23 ; 20:19 ; 26:32 ; 27:52, 63-64 ; 28:6-7 ; Mc 12:26 ; 
14:28 ; 16:6, 14 ; Lc 7:22 ; 9:22 ; 20:37 ; 24:6, 34 ; Jn 5:21 ; 12:1, 9, 17 ; 21:14. Egersis (hapax) 
= réveil, résurrection : Mt 27:53. Anistémi = se relever, se tenir debout après s'étre couché, 
faire lever, susciter, ressusciter, se lever, s'élever, se dresser : Mc 5:42 ; 8:31 ; 9:9-10 ; 10:34 ; 
16:9 ; Lc 8:55 ; 18:33 ; 24:7, 46 ; Jn 11:23. Anastasis = résurrection : Mt 22:23, 28, 30-31 ; 
Mc 12:18, 23 ; Lc 14:14 ; 20:27, 33, 35-36 ; Jn 5:29 ; 11:24. Zoopoiéo = faire vivre, vivifier, 
donner la vie : Jn 5:21 (2 fois). Exwpnizo = éveiller : Jn 11:11. Les récits de résurrections : 
Mt 10:8; 11:5 ; 27:52; Mc 5:42; Le 7:22; 8:55; Jn 5:21; 11:11, 23; 12:1, 9, 17. La 
résurrection du Christ : Mt 16:21 ; 17:9, 23 ; 20:19 ; 26:32 ; 27:53, 63-64 ; 28:6-7 ; Mc 8:31 ; 
9:9-10 ; 10:34 ; 14:28 ; 16:6, 9, 14 ; Lc 9:22 ; 24:6, 34 ; 18:33 ; 21:14 ; 24:7, 46. La résurrection 
eschatologique : Mt 22:23, 28, 30-31 ; Mc 12:18, 23, 26 ; Lc 14:14 ; 20 Z7, 33, 35-37 ; ]n 
5:29 ; 11:24. 


26 Mt 28:13 ; Lc 22:45 ; Ac 12:6. 
27 Ac 7:60; 1 Co 7:39 ; 15:18 ; 1 Th 4:14. 
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m'endormant le soir j'ai l'espoir de me réveiller le lendemain, de méme en 
entrant dans la mort j'ai non seulement l'espoir, mais la certitude de me 
réveiller au moment de la résurrection, du réveil eschatologique. 


Lazare était donc bien mort. Le langage utilisé par Jésus pour qualifier l'état 
de son ami a fait sourire son entourage. Le Maitre semble ici relativiser le 
probléme et dédramatiser la situation. Ce que l'auteur du texte, l'apótre Jean, 
veut faire passer comme message en rapportant ce récit est clair : la mort est 
relativisée par la puissance de Dieu. Au mot sommeil, le mot réveil fait écho. 
Tout sommeil est suivi d'un réveil. 


La réflexion des disciples à la déclaration de Jésus est logique : « S'il s'est 
endormi, il est sauvé! » (Jean 11:12) L'explication de Jésus ne se fait pas 
attendre. Il est obligé, pour que ses disciples comprennent qu'il patle bien de 
sa mort, de préciser sa pensée. L'auteur du texte souligne lui que Jésus n'avait 
pas parlé d'un simple endormissement mais qu'il avait bien parlé de sa mort 
(péri tou thanatou*® autoun). Quant aux disciples, ils pensaient qu'il parlait d'un 
simple sommeil (péri tés &oiméseos tou upnow, cf. Jean 11:13). Face à cette 
incompréhension, Jésus dit ouvertement: «Lazare est mort» (Lazaros 
apéthanen®, Jean 11:14). 


Le récit de la résurrection de Lazare précise qu'il est bien mort ; il sent déjà. 
Le processus de décomposition a déjà commencé. Il n'y a plus rien à faire 
pour ce malheureux. Et c'est là que la puissance de Jésus intervient et qu'il 
crie d'une voix forte: « Lazare, sors!» (Jean 11:43), Lazare, sors de la 
puissance de la mort ! Lazare, sors de la puissance de Satan ! 


En ressuscitant Lazare, Jésus donne un enseignement. Il est vrai qu'il ramène 
un homme au sein de ceux qui Paiment, mais ce n'est pas tellement cela qui 
importe. Jésus montre que la toute-puissance de Dieu surpasse la puissance 
de son adversaire diabolique. Le diable, véritable auteur de la mort, maitre 
absolu de la décomposition, est vaincu toutes les fois qu'un miracle de 
résurrection est accompli. Les résurrections accomplies par Jésus sur la terre 
sont autant d'étincelles de vie annonçant la lumière totale qui sera révélée 
dans la résurrection finale. 


La méme précision est donnée par Jésus lorsqu'il ressuscite la fille de l'un des 
chefs de la synagogue, Jairus, et qu’il dit: «L'enfant n'est pas morte 


28 De thanatos, mort (physique, biologique). Cf. Lc 9:27 ; Jn 11:4 ; Rm 7:10 ; Hé 7:23 ; Ap 18:8. 
2 Littéralement : le repos (Koimésis) du sommeil (unos). 


30 D’apothnésko, mourir. 
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(apothnésko) : elle dort (&a£beudo?') » (Marc 5:39). De même, à l'appel de Jésus, 
le fils unique de la veuve habitant Nain se réveille (égezro) de la mort. 


Il est intéressant de noter qu'aucun des ressuscités, qu'il s'agisse de Lazare, 
de la fille de Jairus, du fils de la veuve de Nain, ne témoigne de sa vie dans la 
mort. Ni méme le Christ après son agonie sur la croix. Il attend, comme tout 
homme, le temps du réveil, dans l'inconscience la plus totale32, 


Commentant le chapitre 11 de  l'évangle de Jean, Jean 
Zumstein dit en parlant de Lazare : 


Cette maladie ne va pas aboutir au triomphe de la mort et donc à 
l'anéantissement de Lazare, mais elle va, au contraire, être le lieu de la 
manifestation de Dieu (v. 4) et d'un éveil de Lazare (v. 11). C'est la 
thématique méme de la résurrection qui s'annonce ici*. 


Dans ce méme contexte, en commentant les réanimations de morts 
accomplies par Jésus, Xavier Léon-Dufour insiste sur le fait que « Jésus est 
présenté comme celui qui symbolise la résurrection à venir, c'est-à-dire la 
victoire de la vie sur la mort? ». 


VI. La mort et la résurrection chez Paul 


A. Le vocabulaire de Paul 


Dans son premier écrit adressé aux habitants de Thessalonique, l'apótre met 
en évidence la différence de conception qu'il y a entre les chrétiens et les 
autres concernant la question de la mott : 


Nous ne voulons pas, fréres, que vous soyez dans l'ignorance au sujet de 
ceux qui se sont endormis dans la mort (407 Roimoménon*), afin que vous ne 
vous  attristiez pas comme les autres, qui mont pas 
d'espérance (1Thessaloniciens 4:13). 


31 De Rathendé, s'endormir, dormir. 


32 Voir Roland Meyer, « Pourquoi Jésus est-il mort sur la croix ? », SERVIR — Revue adventiste 
de théologie, 2 (2018): 89-91. 


53 Jean Zumstein, « Foi et vie éternelle selon Jean », en Résurrection. L’aprés-mort dans le monde 
Ancien et le Nouveau Testament, éd. Odette Mainville et Daniel Marguerat (Genève, Suisse : 
Labor et Fides, 2001), 221. 


34 Xavier Léon-Dufout, Face à la mort : Jésus et Paul (Paris, France : Seuil, 1979), 44. 


55 De koimaë, se mettre au lit, dormir, s'endormir (cf. Mt 28:13). 
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Pour Paul, il n’y a pas d'espérance de résurrection qui ne soit fondée sur celle 
du Christ (1 Corinthiens 15:20-21 ; 2 Corinthiens 4:14). La résurrection est 
située à la parousie (1 Corinthiens 15:51-52 ; 1 Thessaloniciens 4:16). Elle 
implique un corps nouveau qui n'est plus sujet à la mort (1 Corinthiens 15:42- 
44). Les expressions de résurrection utilisées par l’apôtre Paul sont 
significatives de la réalité de la mort mais en méme temps de sa relativité face 
à la puissance de Dieu” : 


Eigeiró?' = ressusciter, se lever, se mettre debout après un sommeil, se réveiller, 
s'éveiller, susciter. 


AnistémP® = se relever, se tenir debout aprés s'étre couché, faire lever, 
susciter, ressusciter, se lever, s'élever, se dresser. 


Anastasi® = résurrection. 
Exanastasis® (hapax) = résurrection. 
Zoopoiéo*! = faire vivre, vivifier, donner la vie. 


Ce vocabulaire de la mort et de la résurrection met en évidence la pensée de 
l'apótre. Les mots employés pour parler de la mort sont ceux qui font 
référence a un sommeil, quant a ceux choisis pour parler de la résurrection 
ils font référence à un réveil. Le vocabulaire choisi par l'apótre Paul est en 
accotd parfait avec celui des auteurs de l'Ancien et du Nouveau Testament. 
La mort du juste est toujours relativisée par un réveil souvent traduit par le 
terme « résurrection ». 


56 Les références n'ayant pas un lien direct avec la notion de résurrection sont en italique. Les 
textes de l'épitre aux Hébreux sont entre parenthéses pour les distinguer du corpus 
paulinien. 


37 Rm 4:24-25 ; 6:4-5, 9; 7:4; 8:11, 34 ; 10:9 ; 12:11 ; 1 Co 6:14; 15:4, 12-17, 20, 29, 32, 35, 
42-44, 52; 2 Co 1:9 ; 4:14 ; 5:15 ; Ga 1:1 ; Ep 1:20 ; 5:14 ; Ph 1:17 ; Col 2:12; 1 Th 1:10 ; 2 
Tm 2:8 ; (Hé 11:19). 


38 Ry 15:112; 1 Co 10:7 ; Ep 5:14 ; 1 Th 4:14, 16 ; (Hé 7:11, 15). 

5 Rm 1:4; 6:5 ; 1 Co 15:12-13, 21, 42 ; Ph 3:10 ; 2 Tm 2:18 ; (Hé 6:2 ; 11:35). 
40 Ph 3:11. 

41 Rm 4:17 ; 8:11 ; 1 Co 15:22, 36, 45 ; 2 Co 3:6 ; Ga 3:21. 
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B. Quelques éléments de l'anthropologie paulinienne 
1. Le corps (soma) 


Le mot sóma (corps) est employé par Paul pour désigner un organisme 
constitué. Il n’exprime pas l'idée grecque de l'enveloppe de l'àme puisque 
cette notion est étrangère aux auteurs bibliques. Pour lui « le 504 n'est pas 
une structure humaine, en quelque sorte extérieure au moi réel de l'homme, 
mais il caractérise essentiellement ce moi, de sorte qu'il importe de dire non 
pas: l'homme a un sóma — mais l'homme est sóma?.» Soma désigne la 
personne humaine dans sa totalité. Paul s'oppose aux négateurs de la 
résurrection quand il prétend que cette derniére sera aussi corporelle. La 
notion de corps, dans le sens de la réalité corporelle, que Paul adopte dans la 
logique de son raisonnement est une notion qui s'oppose au dualisme 
hellénistique. 


L'homme en tant qu'ime vivante n'est pas, dans Panthropologie paulinienne 
> > 
un corps pourvu d'une áme. Le terme sóma désigne un étre en pleine 
possession de ses capacités d'agir et de penser. Pour Paul, la situation de 
l'homme actuel, du corps actuel, est une situation provisoire en attendant la 
3: 2 
réalité de la transformation. 


2. La chair (sarx) 


Dans la pensée grecque, le terme sarx désigne la substance corporelle, le corps 
en tant que substance matérielle. Dans la pensée paulinienne, à nouveau, ce 
terme définit Phomme tout entier, il le désigne en tant qu'il est terrestre. 


Cette expression se retrouve associée à d'autres définissant telle ou telle 
circonstance ou attitude de l'homme. Ainsi la sarx peut être associé au nous 
(esprit, Colossiens 2:18), à phronéma (comportement, Romains 8:6). On 
rencontre également ce mot associé à pathéma (passion, Galates 5:24), à 
épithymia (désir, Galates 5:16), à shélema (volonté, Ephésiens 2:3) et aussi à ergon 
(œuvre, Galates 5:19). En utilisant szrx dans autant de rapports différents, 
Paul désigne diverses manifestations de l'étre terrestre. La pensée paulinienne 
dépasse la pensée grecque en ce sens qu'elle attribue à l'idée de sarx non 
seulement la substance corporelle concréte, mais l'homme psychique dans sa 
totalité. « Sarx c'est la réalité humaine dans sa faiblesse, son impuissance, sa 
caducité et ceci en opposition à la réalité de Dieu et à celle de son pneuma, de 
son Esprit’. » 


42 Herrade Mehl-Kôhnlein, L'homme selon l'apôtre Paul, Cahiers théologiques, 28 (Neuchatel, 
Suisse : Delachaux et Niestlé, 1951), 10. 


^5 Ibid., 14. 
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3. L'esprit (pneurna) 


Le pneuma n'appartient pas à l'anthropologie naturelle, mais est un élément 
transcendant. Il ne peut en aucun cas caractériser l'homme en tant qu'être 
naturel. Il est un don de Dieu à Phomme. Ainsi le pneuma provenant de Dieu 
et étant attribué à l'homme est en opposition à la sarx qui est homme 
dépourvu de l'intervention divine. « Le terme renvoie à l'étre humain tout 
entier, saisi dans le dynamisme — “le souffle" — qui le met en marche, par 
opposition à la passivité et à la faiblesse^. » 


Dans de nombreux passage pauliniens, le pneuma” désigne la personne 
humaine (Galates 6:18 ; 1 Corinthiens 2:11). Paul emploie aussi ce terme pour 
décrire les sentiments de la personne humaine (2 Corinthiens 2:13 ; Romains 
8:16). L'apótre substitue parfois ce mot au pronom personnel (1 Corinthiens 
16:18 ; 2 Corinthiens 2:13). 


4. L’âme (psyché) 


Dans l'anthropologie paulinienne, le mot psyché exprime l'ensemble de la vie 
de l'homme. L'homme est une âme vivante, pour reprendre l'expression 
hébraïque de Genèse 2:7. Bien que connaissant parfaitement la pensée 
dualiste de ses contemporains, l'apótre Paul ne tombe pas dans le piége 
platonicien et reste attaché à une lecture anthropologique vétérotestamentaire 
telle que l'auteur de la Genése la définit en Genése 2:7. 


Dans le texte génésiaque, la résultante de la conjugaison de l’adama — terre — 
et de la neshamah — souffle (divin) — est une nephesh cbayab — ame vivante, être 
vivant. Cette àme vivante n'est pas une áme venue d'ailleurs s'incarner dans 
un élément terreux, mais bien le résultat d'une double intervention de Dieu. 


Cette anthropologie ne distingue pas le corps et l'àme, mais de manière 
réaliste, le corps et la vie. Le souffle de vie divin, s'unissant à la matière, fait 
de l'homme un “être vivant", tant sur le plan physique que sur le plan 
psychique*. 


^ Julienne Côté, Cent mots-clés de la théologie de Paul (Ottawa/Patis : Novalis/Cerf, 2000), 174. 


45 Dans le Nouveau Testament, le mot pneuma signifie le vent : Jn 3:8 ; le souffle de vie en 
l'homme : Jc 2:26 ; Ac 17:25 ; le souffle repris par Dieu à la mort : Mt 27:50 ; Ac 7:59 ; la 
personne, la vie intérieure : Mc 2:8 ; Rm 1:9 ; le moi de l'homme : Ph 4:23 ; la personne 
limitée dans le temps et l'espace : 1 Co 5:3 ; Col 2:5 ; ce qui s'oppose à la chair : Mt 26:41 ; 
la notion d'unité avec Dieu : 1 Co 6:17 ; les anges : Ac 23:28 ; les morts : esprits des justes 
auprès de Dieu : Hé 12:23 ; le fantôme (Lc 24:37) ; l'Esprit de Dieu : Mt 3:16 ; l'Esprit Saint : 
Mt 1:18ss ; 3:11 ; le souffle destructeur : 2 Th 2:8 ; le démon : Mt 8:16. 


^6 Gerhard von Rad, La Genèse (Genève, Suisse : Labor et Fides, 1968), 75. 
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Dieu n'ajoute pas une áme (parcelle du divin) à la poussiére de la terre, mais 
il fait une âme vivante que nous traduirons avec moins d'ambiguité par « être 
vivant », sachant qu'il est admis pour ce terme une polysémie. La pluralité de 
sens, dont le dénominateur commun est d'exprimer des aspects particuliers 
de la vie, du début à la fin, en passant pat les sentiments de l'homme, se 
trouve contenue aussi bien dans l'Ancien Testament que dans le Nouveau. Il 
ne faut pas oublier les LXX, pour qui la tâche n'a pas été aisée de rendre en 
grec (langage des philosophes) la pensée anthropologique hébraique^. 


Ainsi l'anthropologie vétérotestamentaire nous apprend que la #ephesh chayah 
est le résultat de la basar animée par la ruach. Dieu étant esprit, ce qui n'exclut 
pas une corporéité, accorde à l’adam cette possibilité de vivre (Genèse 2:7). 
Ainsi, la nephesh chayah (l'étre vivant), en méme temps qu'elle est vivante, est 
fragile et dépendante d'une puissance vitale. C'est cette fragilité dans la 
dépendance de la source vitale qui fait de l'homme un être en quête du divin. 


Le résultat de l'acte créateur fait dans le paradoxe : l'étre humain est à la fois 
faible et fort. Il est faible en tant qu'il est dépendant de la ruach (esprit) de 
Dieu pour être vivant, il est fort en tant qu'il est /se/ez (image) de Dieu. Cette 
tension fait de lui la merveille de la création, faite de peu inférieure à Élohim*, 
Cette fragilité et cette dépendance seront mises en évidence par l'apótre Paul 
qui les opposera à la situation du Christ ressuscité : « Le premier homme, 
Adam, devint un étre vivant, naturel. Le dernier Adam, lui, est devenu un 
esprit qui fait vivre » (1 Corinthiens 15:45). 


Jamais on ne rencontre le mot sephesh suivi d'un qualificatif qui ferait penser 
à l'idée d'immortalité. Il en va de méme pour le Nouveau Testament oü le 
mot nephesh est traduit pat psyché. Les deux seules fois où Paul utilise 
l'expression « immortalité », c'est pour qualifier le corps de la résurrection (1 
Corinthiens 15:53-54). 


Il n’y a pas de discordance entre l'Ancien et le Nouveau Testament. Le livre 
de Daniel parle de morts qui dorment. Le méme langage est utilisé dans le 
livre des Psaumes, puis dans le livre de l'Ecclésiaste. Lorsque Paul aborde ces 


47 Dans l'Ancien Testament, le mot wephesh rend bien d'autres idées que celle qui lui a été 
donnée par les philosophes grecs. Cette expression et ses dérivés expriment des notions 
aussi riches et variées que : la vie, la personne, l'étre, la gorge, le gosier, l'appétit, le souffle, 
la mott, le cceur, l'existence, le désir, l'homme, l'estomac, propre (spécifique), profond, le 
ventre, glouton, individuel, la respiration, la voracité, le collier, l'haleine, le besoin, la gueule, 
la faim, la soif, le courage, le cadavre, le moi, le sentiment... 


48 Cf. Ps 8. 
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questions dans ses écrits, il le fait en grec mais sans trahir la pensée véhiculée 
par l'Ancien Testament écrit en hébreu. 


C. La mort et l'aprés-mort selon l'apótre Paul 


Paul voit la mort comme un phénoméne qui nous frappe. L'homme pécheur 
doit mourir, et il meurt complètement. 


La mort n'est pas un passage de l’âme par un sombre portique. Elle nous 
anéantit, mais ceux qui sont morts en Christ ressusciteront à la vie éternelle. 
L'espérance dans cette vie est exclusivement fondée sur le salut accompli, 
et n'est d'aucune maniére basée sur une doctrine des ámes ou sur le rythme 
de la mort et de la résurrection dans la nature. 


Dans la pensée paulinienne, la mort est mise en relation avec le 
péché d'Adam : « C'est pourquoi, de méme que par un seul homme le péché 
est entré dans le monde, et par le péché la mort, et qu'ainsi la mort est passée 
à tous les humains, parce que tous ont péché » (Romains 5:12). La mort est 
un état de séparation totale. Mais gráce au Christ, la vie éternelle est accordée 
à ceux qui acceptent sa grâce : « Le salaire du péché, c'est la mort ; mais le 
don de la grâce, le don de Dieu, c'est la vie éternelle en Jésus-Christ, notre 
Seigneur » (Romains 6:23). Le croyant n'a pas à craindre le pouvoir de la mort 
cat elle a été vaincue par la puissance de la résurrection du Christ. 


Paul présente la mort comme une réalité incontournable par l'homme. Elle 
n'est pas, pour lui, la séparation de l’âme et du corps —il prend ici ses distances 
pat rapport aux philosophes grecs— mais bien l'anéantissement de l'étre 
vivant. Consécutive au péché, cette mort est suivie de la résurrection pour 
ceux qui croient que Jésus est mort et qu'il est ressuscité pour leur salut (cf. 
1 Thessaloniciens 4:13-18). 


La résurrection est une transformation radicalement différente de tout ce que 
la théorie de la réincarnation pourrait nous apprendre. Il n'est pas besoin ici 
de cycles quasi infinis, ni de transmigrations progressives, mais bien d'un acte 
instantané. Cette transformation arrive subitement et à un moment bien 
précis. En 1 Corinthiens 15:52, Paul emploie deux expressions : en atomo, 
littéralement « en un moment indivisible », et en ripé ophthalmon, littéralement 
«en un jet de paupière, en un jet de regard ». Cette transformation intervient 


^ Hans Conzelmann, Théologie du Nouveau Testament (Genève, Suisse : Labor et Fides, 1969), 
291. Dans le passage cité, l'auteur exprime avec précision la position que l'apótre Paul a 
adoptée par rapport à la mort. 
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au moment du son de la trompette, instrument caractérisant le changement 
de monde (cf. Matthieu 24:31 ; Apocalypse 8:2). 


Mort et péché sont intimement liés : « Mort, où est ta victoire ? Mort, où est 
ton aiguillon ? L'aiguillon de la mort c'est le péché » (1 Corinthiens 15:55-56). 
À partir du moment où la mort est détruite, elle ne peut plus détruire. La 
destruction de la mort implique la destruction du péché et l'apótre Jean 
confirmera la destruction de l'auteur du mal: « Le diable [...] fut jeté dans 
l'étang de feu et de soufre » (Apocalypse 20:10). 


Dans 1 Corinthiens 15, Paul utilise la langage de Péveil pour parler de 
résurrection. Ce réveil après la mort exprime toujours un acte de la puissance 
de Dieu, y compris dans les récits de la résurrection de Jésus. L'homme n'a 
en lui aucune force lui permettant de passer de la mort à la vie ; ni par la 
connaissance, ni par la science, ni par la philosophie, l’homme ne peut sortir 
de la mort. Il faut un acte créateur dont l'homme aussi intelligent soit-il n'est 


pas capable. 


D. Le temps de la résurrection 


La résurrection des morts n'est jamais située, par les auteurs bibliques, au 
moment méme de la mort, mais à la fin des temps (eschatologie). 


Dans la première lettre que Paul écrit aux Thessaloniciens, il fait mention 
d'un élément important dans son développement sur la résurrection. Il écrit 
à des Grecs, à des Hellénistes, à des Juifs, à des Juifs convertis au 
christianisme. Il écrit à une population qui habite le pays de Platon et qui est 
fortement influencée par le dualisme et par la notion de l'immortalité de 
Páme. Dans sa réflexion qu'il veut partager avec ses contemporains, Paul 
dira : « Si, comme nous le croyons, Jésus est mort et s'est relevé, alors, par 
Jésus, Dieu réunira aussi avec lui ceux qui se sont endormis» (1 
Thessaloniciens 4:14). Cette résurrection opérée par Dieu, il la situe à 
l'avénement du Seigneur (v. 15). Il précisera sa pensée au v. 16 en disant : 
« Le Seigneur lui-même, avec un cri de commandement, avec la voix d'un 
archange, avec le son de la trompette de Dieu, descendra du ciel, et ceux qui 
sont morts dans le Christ se reléveront d'abord. » 


À la fin de sa démonstration de la doctrine de la résurrection qui est rapportée 
en 1 Cotinthiens 15:54, Paul exprime l'idée que la mort sera vraiment et 
définitivement vaincue lorsque « le périssable aura revêtu l'impérissable, et 
que le mottel aura revétu l'immortalité ». L'apótre va jusqu'au bout de son 
raisonnement. Cette transformation totale de l'étre accomplit la parole se 
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trouvant déjà dans l’Ecriture. Il n'invente rien, et c'est comme pour le prouver 
à ses interlocuteurs qu'il va citer, trés librement d'ailleurs, Esaie 25:8. 


Dans la résurrection, Paul contemple la victoire sur la mort. La mort 
n'éprouvera sa défaite compléte que lors de l'intervention divine que les 
auteurs bibliques situent à la fin des temps, à l'avénement du Seigneur. De la 
mott, il ne restera rien, plus de trace. Elle sera engloutie. Cette expression, 
katapino, n'est utilisée que trois fois dans les épitres de Paul“. Ce verbe signifie 
« faire naufrage ». En lieu et place de la mort, c'est la victoire qui s'installe. 


Conclusion 


L'inquiétude grandissante ne saurait faire autre chose que pousser l'homme à 
apaiser sa peur en cherchant des issues heureuses à une vie sans issue. La 
mort effraie et angoisse car elle demeure mystérieuse et sans réponse. L'esprit 
humain ne se satisfait pas d'une question laissée sans réponse. Il éprouve le 
besoin de rechercher et d’esquisser des embryons de solution aux grands 
domaines encore non explorés. Que la vie ne dure que quelques dizaines 
d'années, voire qu'elle s'arréte trés rapidement aprés la naissance, pousse 
Phomme à essayer de comprendre quelle est l'origine de la vie, mais aussi ce 
qu'il y a quand elle s'arréte. 


L'enseignement de la résurrection ne va pas sans celui de la vie immortelle 
qui est accordée au moment de la résurrection. Mais là aussi, comme dans 
PAncien Testament, l'enseignement est précis et s'adresse à tous, justes et 
injustes. Paul affirme qu'il y aura une résurrection des justes et des injustes 
(cf. Actes 24:15). Le Christ lui-même a enseigné qu'il existe deux 
résurrections : « L'heure vient où tous ceux qui sont dans les sépulcres 
entendront sa voix, et en sortiront. Ceux qui auront fait le bien ressusciteront 
pour la vie, mais ceux qui auront fait le mal ressusciteront pour le jugement » 
(Jean 5:28-29). 


Croire à la résurrection n'est pas croire en n'importe qui. Cette croyance 
implique la croyance en Dieu. Croire en Dieu, c'est croire qu'il est capable de 
tout, donc de ressusciter. C'est la résurrection de Jésus qui donne tout le sens 
à sa mort. Le message de la Bible est précis. 


50 1 Co 15:54 ; 2 Co 2:7 ; 5:4. Pour plus de détails sur la pensée de Paul concernant la mort et 
la résurrection, voir Roland Meyer, « La transformation finale : lecture de 1 Corinthiens 
15.35-58 », en De l'anthropologie à la christologie : Mélanges offerts à Jean Zurcher (Collonges-sous- 
Saléve, France : Faculté Adventiste de Théologie, 1998), 121-143. Voir aussi Roland Meyer, 
La vie apris la mort, saint Paul défenseur de la résurrection (Lausanne, Belgique : Belle Rivière, 


1989). 
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e L'homme est présenté comme une créature à l'image de son Créateur 
et non comme un organisme biologique en développement. 


e Le mal est une réalité personnifiée qui tente de dégrader la 
création/ créature divine. 


e Dieu est présenté tel un père qui prend soin de sa famille et qui a un 
plan pour sauver celui qui le reconnait comme père. 


e a résurrection de Jésus est présentée comme la garantie de la 
résurrection de l'homme et de l’éradication définitive du mal et de 
son auteut. 


La croyance en Dieu n'enléve pas la souffrance ni le deuil. La foi n'est pas un 
reméde magique qui guérit toutes les maladies. Le croyant n'est pas un étre 
résigné, mais un être heureux de savoir que la mort, qui ne fait pas partie de 
la volonté divine, sera définitivement détruite, ainsi que son auteur. C'est cette 
espérance qui peut permettre à l'homme de traverser les maladies, les deuils 
et les déchirements, parce qu'il sait, faisant confiance à Dieu et à sa Parole 
seule, que la vie est plus forte que la mort. 


"SENTADO A LA DIESTRA 


DE DIOS”: EL CONFLICTO 
ENTRE LAS INTERPRETACIONES 


ARMANDO JUÁREZ! 


Resumen 


La doctrina del santuario es uno de los pilares de la fe adventista, sin embargo, desde 
los inicios de la Iglesia Adventista, han existido tensiones en relación con diferentes 
aspectos de la doctrina. Una de ellas es la diferencia de interpretaciones del lugar 
donde Cristo se sentó desde su ascensión al cielo a la diestra del Padre. Este artículo 
discute los pro y los contra de dos posiciones: la funcional y la de dos departamentos. 
Las posturas oficiales son ambiguas al no sefialar ningun lugar; solo menciona 
funciones en su declaración de las 28 Creencias. El autor ofrece una solución 
alternativa: Cristo realiza un ministerio de dos funciones en dos departamentos. Para 
ello, presenta varias perspectivas: Un Dios dinámico, no estático, con un trono 
movible; el reino de gracia y de gloria dentro del reino de Dios; y la perspectiva bíblica 
de efecto-causa, en lugar de la griega de causa-efecto, para interpretar el libro de 
Daniel y Apocalipsis que dan la respuesta al debate. 


Abstract 


'The doctrine of the sanctuary is one of the pillars of the Adventist faith, however, 
since the beginning of the Adventist Church, there have been tensions in relation to 
different aspects of the doctrine. One of them is the difference in interpretations of 
the place where Christ sat from his ascension to heaven at the right hand of the 
Father. 'This article discusses the pros and cons of two positions: the functional and 
the two departments. The official statements are ambiguous in not pointing out any 


! Armando Juarez tiene un PhD en Religión (1991), en el área de Teología Sistemática de la 
Universidad Andrews. Ha sido pastor, director de departamentos y administrador en varios 
campos de la ex Unión Mexicana, y coordinador hispano en la Asociación de Nevada-Utah. 
También fue redactor de la revista E/ Centinela y director de la Revista Adventista en la Pacific 
Press. Su extendido servicio activo por 46 años habrá de terminar en julio de 2018, luego de 
desempeñarse como catedrático, director del posgrado y secretario académico de la Escuela 
de Teología de la Universidad de Montemorelos. E-mail: ajuarez@um.edu.mx. 
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particular place, it only mentions functions in its statement of the 28 Beliefs. The 
author offers an alternative solution: Christ performs a two-function ministry in two 
departments. To do this, it presents several perspectives: À dynamic God, not static, 
with a movable throne; the kingdom of grace and glory within the kingdom of God; 
the biblical perspective of effect-cause, instead of the Greek of cause-effect, to 
interpret the book of Daniel and Revelation that gives the answer to the debate. 


Résumé 


La doctrine du sanctuaire est l’un des piliers de la foi adventiste. Cependant, depuis 
le début de l'Eglise Adventiste, des tensions sont apparues concernant différents 
aspects de la doctrine. L'une d'entre elles est la différence d'interprétation de l'endroit 
oü Christ s'est assis dés son ascension au ciel, à la droite du Pére. Cet article traite 
des avantages et des inconvénients de deux positions: la fonctionnelle et les deux 
départements. Les déclarations officielles sont ambigués en ne désignant aucun 
endroit, elle ne mentionne que des fonctions dans sa déclaration des 28 Croyances. 
L'auteur propose une solution alternative: le Christ exerce un ministére à deux 
fonctions dans deux départements. Pour ce faire, il présente plusieurs perspectives: 
un Dieu dynamique, non statique, avec un tróne mobile; le royaume de gráce et de 
gloire dans le royaume de Dieu; la perspective biblique de l'effet-cause, au lieu du 
grec de cause-effet, pour interpréter le livre de Daniel et de l'Apocalypse qui donne 
la réponse au débat. 


Introducción 


A DOCTRINA del santuatio es uno de los pilares de la fe adventista. 

Ninguna otra denominación cristiana tiene dentro de sus doctrinas 

fundamentales una creencia tal. Sin embargo, dentro de la misma 
denominación, no ha habido consenso en algunos aspectos relacionados con 
esta doctrina? 


Desde los inicios de la iglesia, han existido tensiones en relación con la 
aparente contradicción entre las interpretaciones de las declaraciones de las 
Escrituras que Cristo desde su ascensión al cielo se ha sentado a la diestra del 
Padre. Por un lado, algunos asumen por esas declaraciones bíblicas que Jesás 
se ha sentado a la diestra del Padre, que el trono donde está sentado Cristo a 
la diestra del Padre, se refiere a lo que se conoce como lugar santísimo. Por 
otro lado, hay quienes reconocen un ministerio sacerdotal de Cristo en dos 


2 Arnold Wallenkampf, “Challengers to the Doctrine of the Sanctuary", en Doctrine of the 
Sanctuary: À Historical Survey, ed. Frank Holbrook (Hagerstown, MD: Biblical Research 
Institute, 1989), 197-216. 
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etapas, primero en el lugar santo desde su ascensión al cielo hasta 1844, y 
luego se trasladó al lugar santísimo en 1844 dando inicio al juicio investigador. 


Evidentemente se percibe la contradicción entre las interpretaciones de las 
declaraciones donde se presenta a Jesus sentado a la diestra del Padre. Tal 
cosa ha llevado a algunos a abandonar la fe en la doctrina del santuario y en 
el juicio investigador”, y por consecuencia en la inspiración de Elena G. de 
White, quien afirma el ministerio de Cristo en el lugar santo, para luego 
trasladarse al lugar santisimo en 1844.4 


Aun al buscar soluciones a dicho conflicto, se ha abierto la puerta a otros 
problemas. Siendo que las soluciones propuestas no siempre han sido 
satisfactorias para todos, en este artículo ahondaremos en el tema en busca 
de soluciones más sólidas. 


La posición tradicional adventista 


Los pioneros adventistas 


El santuario en el cielo. El primer problema que tenían que resolver los 
pioneros era el malentendido en cuanto a las palabras de Daniel 8:14, “el 
santuario será purificado", ya que ellos creían que la tierra era el santuario a 
putificar. Cuando Jesás no apareció el 22 de octubre de 1844, se volvió 
dolorosamente obvio que Miller y sus seguidores estaban equivocados. Pero, 
¿dónde se hallaba su error?> 


El 23 de octubre de 1844, Hiram Edson vio que al final de los 2300 días, 
Cristo por primera vez ingresaba en ese día al segundo compartimento de ese 
santuario y que tenía una tarea que cumplir (la recepción del reino, dominio 
y gloria) en el lugar santísimo antes de venir a la Tierra”.S 


Un ministerio de dos compartimentos. Al comprender la simbología del 
santuario del AT y sus servicios, [los pioneros de la Iglesia Adventista] se 


w 


Ibid. Cf. Arnold Wallenkampf, “A Brief Review of the Internal and External Challengers to 
the Seventh Day Adventist Teachings on the Sanctuary and the Atonement”, en The 
Sanctuary and the Atonement, eds. Arnold Wallenkampf y Richard Lesher (Washington, DC: 
Review and Herald Publishing Association, 1981), 582-601. 

Elena G. de White, E/ conflicto de los siglos, edición digital, https://egwwritings.org, 466; ibíd.. 
Patriarcas y Profetas, edición digital, https://egwwritings.org, 371. Más adelante se darán más 
referencias sobre este tópico. 

Marvin Moore, El juicio investigador: Su fundamento bíblico (Miami, FL: IADPA, 2011), 60. 
Holbrook, ed., Doctrine of the Sanctuary: À Historical Survey, 26. 


> 
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dieron cuenta que eran un tipo de la muerte de Cristo en la cruz y su 
ministerio como sumo sacerdote en el santuario celestial, así que llegaron a la 
conclusión que para entender el santuario celestial se debía estudiar el 
santuario terrenal. 


El estudio del santuario los llevó a la conclusión que “Cristo inició su 
ministerio diario en el primer compartimento en el afio 31 dC, cuando 
ascendió al cielo”. También creyeron que Cristo comenzó su ministerio anual 
del segundo compartimento el 22 de octubre, y que este era el antitipo 
celestial del día de la expiación terrenal.’ 


Los pioneros adventistas nunca dudaron de la existencia de una estructura 
física y real (al decir real no quiere decir que es literal o idéntico, sino una 
relación analógica) de un santuario celestial con dos compartimientos. El 
santuario terrenal hecho por Moisés era su contraparte en la tierra.? Andrews 
observa que, así como el santuatio terrenal tenía dos compartimientos, luego 
el templo de Salomón también los tuvo, por tanto, el santuario celestial 
contiene igualmente dos compartimientos. Añade que “si el santuario terrenal 
consistía de dos apartamentos, y el gran original del cual era copia, consistía 
de solo uno, en lugar de semejanza, sería una perfecta desemejanza”.? 


Elena G. de White 


La convicción de los pioneros acerca del santuario celestial bipartito fue 
fortalecida tempranamente por las visiones de Elena de White. En diciembre 
de 1844 y en febrero de 1845 recibió una visión revelando la transición de 
Cristo como el novio, saliendo del lugar santo al lugar santísimo para recibir 
el reino.!° 


En 1858 tuvo una visión sobre el gran conflicto entre Cristo y Satanás. Esta 
visión enmarcó la doctrina del santuario. Algunos aspectos de esta visión eran 
reafirmaciones de visiones anteriores.!! Habla de la realidad física de 
compartimientos en el santuario celestial y que contienen los mismos 


7 [bíd., 61-62. 

8 [bíd., 43. 

2 Tbíd., 65, 73. Cf. Elena G. de White, Primeros escritos, edición digital, https:/ /egwwritings.org 
/?tef-es PE.55.1&para-215.378, 55. Para una visión más completa de la creencia de los 
pioneros sobre el santuario, véase Holbrook, ed., Doctrine of the Sanctuary: À Historical Survey, 
1-196. 

10 Tbíd., 43-44. 

11 Tbíd., 103-106. 
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muebles como los había en el santuario terrenal.!2 En 1844, Cristo pasó 
adentro del segundo velo en un carro de fuego. 


Urías Smith publicó esta posición en una obra en 1872, donde afirma que, así 
como el tipo en la tierra, Cristo entró en el lugar santísimo del templo celestial 
para terminar la obra de remover los pecados que habían sido transferidos 
por medio de la ministración en el primer departamento.!* 


Esta declaración con leves modificaciones fue impresa en el SDA Yearbook 
de 1889.15 Esta creencia se mantuvo con ligeros cambios, sin afectar el 
concepto de los dos departamentos, hasta 1930. Pero en 1931 en el Yearbook 
y en 1932 cuando se publica por primera vez el Manual de la Iglesia, se elimina 
la expresión que habla del “primer departamento”, dejando solo “la entrada 
de Cristo a la fase del juicio” prefigurada por la purificación del santuario 
terrenal en el día de la expiación.!^ Es muy probable que este cambio sea 
resultado del conflicto con W. W. Fletcher, quien en 1930 fue llamado a las 
oficinas de la Asociación General para que diera cuenta de sus enseñanzas 
que negaban el juicio investigador y la posición adventista de los dos 
departamentos.!” Los líderes habrían decidido ser más cuidadosos al expresar 
la creencia, mencionando solamente el ministerio de Cristo en el lugar 
santísimo. 


Lo mismo sucedió con los líderes de la iglesia cuando redactaron el libro 
Questions on Doctrine. Fueron muy sutiles al evitar mencionar los dos 


12 Thid., 104, cf. Elena G. de White, Cristo en su santuario, edición digital, https: / /egwwritings. 
org/?ref-es CES.18.3&para-1746.111, 18: “Así como en el santuario terrenal había dos 
compartimentos, el santo y el santísimo, hay dos lugares santos en el santuario celestial. Y el 
arca que contiene la ley de Dios, el altar del incienso, y otros instrumentos de servicio que 
se encontraban en el santuario terrenal, tienen también su contraparte en el santuario de 
arriba”; e ibíd., Spirit of Prophecy, IV, 261. Cf. ibíd., Cristo en su santuario, 18. “También se me 
mostró en la tierra un santuario con dos departamentos. Se parecía al del cielo, y se me dijo 
que era una figura del celestial. Los enseres del primer departamento del santuario terrestre 
eran como los del primer departamento del celestial. El velo estaba levantado; miré el interior 
del lugar santísimo y vi que el mueble era el mismo que el que se encuentra en el lugar 
santísimo del santuario celestial”. 

13 Tbid., 105; para tener un cuadro más amplio sobre el método exegético que Elena de White 
usó para entender la doctrina del santuario, véase Holbrook, ed., Doctrine of the Sanctuary: A 
Historical Survey, 171-196. 

14 Uriah Smith, Declaration of the Fundamental Principles Taught and Practiced by the Seventh Day 
Adventists (Battle Creek, MI: Steam Press, 1872), X. 

15 SDA Yearbook 1889, 140, citado por C. Marvyn Maxwell, Development of SDA Theology 
(Berrien Springs, MI: Seventh Day Adventist Theological Seminary, Andrews University, 
1984), 228. 

16 General Conference of Seventh Day Adventists, Church Manual (s.l: s.e., 1932), 183. 

17 Wallenkampf, “Challengers to the Doctrine of the Sanctuary", 197-216. 
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departamentos cuando hablaron del ministerio de Cristo en el santuario.!$ 
Tanto el Yearbook como el Manual de la Iglesia mantuvieron la redacción de 
1931 de dicha doctrina hasta 1980, cuando se hizo un cambio radical en su 
redacción. 


Creencia adventista actual 


Este cambio tuvo un antecedente similar al de Fletcher en 1930, que fue el 
problema de Desmond Ford en 1979; él igualmente negaba la doctrina del 
santuario y de un juicio investigador. Así, las Creencias Fundamentales iban 
a ser revisadas en la 53* sesión del congreso mundial de la Iglesia Adventista, 
realizado en abril y mayo de 1980, en Dallas, Texas. La redacción propuesta 
enviada a los delegados al congreso trataba de restaurar la declaración sobre 
el ministerio de Cristo en el santuatio, mencionando tanto el lugar santo 
como el santísimo. Sin embargo, la crisis desatada por Desmond Ford 
provocó un cambio notorio en la redacción de las Creencias Fundamentales 
de la iglesia. El 18 de abril, en la tercera sesión de negocios, se votaron 27 
creencias. La redacción de la Creencia Fundamental no. 8 votada dice: 


En su ascensión Cristo empezó su ministerio como sumo sacerdote en el 
lugar santo del santuario celestial [énfasis nuestro], santuario que es el antitipo 
del tabernáculo de la dispensación pasada. Como en el tipo, una obra de 
juicio investigador se inició cuando Cristo empezó la segunda fase de su 
ministerio ez el lugar santisimo, prefigurado en el servicio terrenal por el día 
de la expiación. Esta obra del juicio investigador en el santuario celestial 
empezó en 1844, al final de los 2300 años, y terminará con el fin del tiempo 
de prueba.!? 


Por razones no explicadas (solo los que estuvieron en esa comisión lo pueden 
explicar),? el 1° de mayo se vota: “Reescribir y reorganizar (énfasis nuestro) el 
capítulo 2, Creencias Fundamentales de los Adventistas del Séptimo Día, en 
el Manual de la Iglesia, 32-39, para que se lea como sigue"?! En este voto se 
reorganizan las 27 creencias de la manera como están actualmente 
presentadas, pero la redacción de la creencia 23 (anteriormente la no. 8), que 


18 Seventh-day Adventists Answer Questions on Doctrine (Washington, DC: Review and Herald, 
1957), 365-390. 

19 “Third Business Meeting", Adventist Review, 21 abril 1980, 21. 

20 Hay dos artículos que arrojan luz sobre este cambio. Véase Fritz Guy, “Uncovering the 
Origins of the Statement of Twenty-seven Fundamental Beliefs", http:/ /www.sdanet.org 
/atissue/doctrines/au2002conference/guy/guy27origin.htm; y Lawrence T. Geraty, “A 
new statement of fundamental beliefs (1980)", https://spectrummagazine.org/article 
/ bonnie-dwyer/2009 /06/07 / new-statement-fundamental-beliefs-1980. 

21 “Session Actions”, Adventist Review, 1° Mayo 1980, 23. 
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habla sobre el ministerio de Cristo, fue radicalmente cambiada y es como 
sigue: 


Hay un santuario en el cielo, el verdadero tabernáculo que el Señor erigió y 
no el hombre. En él ministra Cristo en favor de nosotros, para poner a 
disposición de los creyentes los beneficios de su sacrificio expiatorio 
ofrecido una vez y para siempre en la cruz. Cristo llegó a ser nuestro gran sumo 
sacerdote y comenzó su ministerio intercesor en ocasión de su ascensión 
[énfasis nuestro]. En 1844, al concluir el período profético de los 2.300 días, inició 
la segunda y última fase de su ministerio expiatorio. Esta obra es un juicio 
investigador, que forma parte de la eliminación definitiva del pecado, prefigurada por la 
purificación del antiguo santuario hebreo en el día de la expiación.2 


Esta es la redacción que continuó hasta el 2015, cuando en el congreso 
mundial de San Antonio, se añadieron algunos aspectos que se acercan al 
concepto de los pioneros. En el Manual de la Iglesia? se puede notar lo 
siguiente: 


Hay un santuario en el cielo, el verdadero tabernáculo que el Señor erigió y 
no el ser humano. En él ministra Cristo en favor de nosotros, para poner a 
disposición de los creyentes los beneficios de su sacrificio expiatorio 
ofrecido una vez y para siempre en la cruz. Cristo, en su ascensión, llegó a 
ser nuestro gran Sumo Sacerdote y comenzó su ministerio intercesor, que fue 
tipificado por la obra del sumo sacerdote en el lugar santo del 
santuario terrenal |énfasis nuestro]. En 1844, al concluir el período 
profético de los 2.300 días, inició la segunda y ultima fase de su ministerio 
expiatorio, que fue tipificado por la obra del sumo sacerdote en el lugar 
santisimo del santuario terrenal Esta obra es un juicio investigador, que 
forma parte de la eliminación definitiva del pecado, prefigurada por la 
purificación del antiguo santuario hebreo en el día de la expiación. En el 
servicio simbólico, el santuario se purificaba mediante la sangre de los 
sactificios de animales, pero las cosas celestiales se purifican mediante el 
perfecto sacrificio de la sangre de Jesús. El juicio investigador revela, a las 
inteligencias celestiales, quiénes de entre los muertos duermen en Cristo, 
siendo, por lo tanto, considerados dignos, en él, de participar en la primera 
resurrección. También pone de manifiesto quién, de entre los vivos, 
permanece en Cristo, guardando los mandamientos de Dios y la fe de Jesús, 


2 [bíd., 27. 

2 Manual de la Iglesia (Buenos Aires, Argentina: Asociación Casa Editora Sudamericana, 2011), 
164. Sin embargo, Miguel Patiño señala problemas con la palabra agregada “revela” mientras 
que “determina” fue quitada; de este modo se le resta al juicio su carácter investigativo, 
dándole solo un aspecto revelatorio. Con esto se evidencia la espiritualización del santuario, 
negando su espacio-temporalidad y sus efectos claros en el juicio escatológico. Véase Miguel 
Patiño, “The Divine Judgment and the Role of Angels Based on the Ontology of God: An 
Evaluation of Two Conflicting Models” (Tesis doctoral, Adventist International Institute of 
Advanced Studies, Silang, Cavite, Filipinas, 2019), 254-282. 
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estando, por lo tanto, en él, preparado para ser trasladado a su reino eterno. 
Este juicio vindica la justicia de Dios al salvar a los que creen en Jesus. 
Declara que los que permanecieron leales a Dios recibirán el reino. La 
conclusión de este ministerio de Cristo sefialará el fin del tiempo de prueba 
otorgado a los seres humanos antes de su segunda venida (Lev. 16; Núm. 
14:34; Eze. 4:6; Dan. 7:9-27; 8:13, 14; 9:24-27; Heb. 1:3; 2:16, 17; 4:14-16; 
8:1-5; 9:11-28; 10:19-22; Apoc. 8:3-5; 11:19; 14:6, 7, 12; 20:12; 22:11, 12). 


En esta nueva redacción, se hace mención del ministerio de Cristo 
“tipificado” en los dos departamentos del santuario terrenal, pero no declara 
que Cristo realiza su ministerio en cada uno de los dos departamentos del 
santuario celestial, simplemente se hace mención del “ministerio intercesor” 
y del “ministerio expiatorio”, y de las dos fases de su ministerio celestial. 
Obviamente, viene la pregunta: ¿A qué se debió este cambio? ¿Qué fue lo 
que movió a la iglesia a eliminar los dos departamentos del santuario y dejar 
sólo las “funciones”? 


Esta es la razón de nuestra investigación que a continuación se va a presentar. 
La nueva interpretación adventista 


La propuesta de Desmond Ford 


Aunque la doctrina del santuario tuvo varios críticos especialmente sobre el 
punto que se está tratando,” el que vino a desafiar la posición de la iglesia en 
torno de esta doctrina fue el Dr. Desmond Ford, quien (1) afirmaba que el 
día de expiación antitípico comenzó en el año 31 dC, en la cruz” y no en 
1844; (2) se opuso al método de interpretación de día por año,” porque según 
él Números 14:34, Ezequiel 4:6 y Daniel 9:24-27 no proveen evidencia a 
favor del principio de día por año;? y (3) desafió la enseñanza del juicio 


24 Véase Wallenkampf, “Challengers to the Doctrine of the Sanctuary”, 197-216. C£. W. W. 
Fletcher, “A Reply to Articles Published in The Signs of the Times”, http:// 
www.exadventist.com/Portals/0/Repository/A%20Reply%20T0%20Articles%20Publishe 
d%20in%20The%20Signs%200f%20the%20Times%20by%20W W%20Fletcher.pdf. 
Véase también W. W. Fletcher, “The Difference between the Old Testament Priesthood 
and Christ's Priesthood”,  http://www.exadventist.com/  Portals/0/Repository 
/The%20Difference%20Between%20the%200]d%20Covenant%20Priesthood%20and% 
20Christ's%20Priesthood%20by%20WW%20Fletcher.pdf. 

25 Desmond Ford, Daniel 8:14, the Day of Atonement and the Investigative Judgment, 645, http:/ / 
ellenwhite.org/sites/ellenwhite.org/files/books/1073/1073.pdf. 

26 Ibíd., 295. 

27 Ibid. 
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investigador en el cielo previo al advenimiento.22 Ford presentó así un 
concepto muy diferente de la comprensión adventista. 


Según Ford, este juicio ocutre en cualquier momento en que Cristo toma una 
decisión en cuanto al destino de una persona como parte de su ministerio 
sacerdotal, y esto es un acto relativamente privado, se lleva a cabo en la mente 
de Dios, donde nadie más tiene la oportunidad de examinar sus veredictos y 
de cuestionatlos antes de que los lleve a cabo.” 


No hay manera de probar que los 490 días-años fueron cortados de los 2300 
días-afios.?? “Hebreos claramente afirma que, por medio de su evento cruz- 
resurrección-ascensión, Cristo ingresó en el ministerio prefigurado por el 
segundo departamento del santuario, en cumplimiento del tipo del día de la 
expiación”.31 


La lógica de Ford puede ser reducida a un silogismo simple:*2 
-Jesús entró en el lugar santísimo del cielo “dentro del velo” en el 31 dC. 


-El único servicio del año levítico en el que el sumo sacerdote iba “dentro del 
velo” era el día de la expiación. 


-Por lo tanto, Hebreos 6:19-20 habla del ministerio del día de la expiación de 
Cristo en el lugar santísimo del santuario celestial, que comenzó en el 31 dC, 
no en 1844, 


Desmond Ford está relativamente de acuerdo con la idea de que el santuario 
terrenal tiene una habitación, no dos. Declara: “La mayoría de los 
comentadores se refieren a la ausencia de un velo en el santuario celestial, 
porque desde la cruz los dos compartimentos se han hecho uno”. Ford 
también declaró que: “el término ‘santuario’, utilizado al principio para una 
estructura bipartita, ahora se aplica a una “sala del trono’ en el cielo” [énfasis 
nuestro]. En otras palabras, Ford ve el santuario celestial entero como un 
antitipo solamente del lugar santísimo terrenal. 


28 [bíd., 349. 

2 [bíd., 476-477. 
30 [bíd., 287, 288. 
31 Ibid., 160. 

32 Ibid. 

33 [bíd., 235, 239. 
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La solución de los adventistas "de la posición funcional” 


Como se mencionó anteriormente, el concepto de los dos compartimientos 
en el santuario celestial se hace menos obvio en el Manual de la Iglesia de 1932. 
En la publicación del libro Questions on Doctrine en 1957, para responder a los 
desafíos de Walter Martin, se evita mencionatlo. 


Después Edward Heppenstall en forma sutil introdujo el concepto de un 
ministerio sacerdotal de Cristo donde elude hacer mención de las divisiones 
del santuario celestial y, en lugar de hacer mención de ellos, usa la expresión 
ministerio “a la diestra del Padre".** 


El concepto de un ministerio en dos departamentos se conserva en muchas 
obras adventistas; mas existe una tendencia desde 1980 de enfatizar la idea de 
dos fases en la declaración de doctrinas fundamentales. Esta corriente de 
pensamiento que sostiene que cuando Cristo ascendió al cielo y se sentó en 
el trono del Padre en el lugar santísimo, estuvo haciendo las funciones 
sacerdotales del lugar santo, pero al llegar 1844 de acuerdo con la profecía de 
los 2300 años, hizo un cambio de funciones, es decir que inició sus funciones 
sumo sacerdotales de juicio. Esta es la posición que un gran numero de 
teólogos adventistas sostiene ahora.’ Esta es la razón por la que casi no hay 
autores adventistas que traten de explicar o resolver el problema de la 
declaración "sentado a la diestra del Padre". El libro Creencias de los Adventistas 
del Séptimo Día presenta la declaración de la creencia conforme al Manual de la 
Iglesia, sin embargo, en su explicación sí hace referencia, sostiene y explica el 
ministerio de Cristo en los dos departamentos.%6 


Marvin Moore es el que se atrevió a argumentar y defendet la posición 
funcional abiertamente (aunque antes que él el Dr. Kenneth A. Strand negó 
la espacialidad y destacó su funcionalidad). En su libro presenta en forma 
amplia los argumentos a favor de esta posición. Y vamos a describirlos a 
continuación para después presentar los argumentos por los cuales no 
estamos de acuerdo con esta posición. 


34 Edward Heppenstall, Our High Priest (Washington, DC: Review and Herald Publishing 
Association, 1972). Es notable que son pocas las referencias al lugar santo y santísimo en 
todo el libro. Solo habla del ministerio de Cristo “a la diestra del Padre". 

35 Véase Appendix E en Holbrook, ed., Doctrine of the Sanctuary: A Historical Survey, 225-233, 
donde se presenta el documento de consenso de Comité de Revisión del Santuario. En 
dicho documento no se habla del lugar santo ni santísimo, solo se habla del ministerio 
intercesor y de juicio de Cristo. 

36 Cf. Creencias de los Adventistas del Séptimo Día (Nampa, ID: Publicaciones Interamericanas, 
2006), 348-371. 

57 Véase Kenneth A. Strand, Interpreting the Book of Revelation: Hermeneutical Guidelines with Brief 
Introduction to Literary Analysis (Naples, MI: Ann Arbor Publishers, 1986). 
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Moore propone que la sala del trono donde Jesás ingresó al momento de su 
ascensión, incluye tanto el lugar santo como el lugar santísimo, en base a 
cuatro razones, que por limitaciones de espacio solo un resumen se dará a 
continuación.?? 


Según Moore, la ausencia de velo en el santuario celestial significa que Jesús 
ingresó en el 31 dC en el lugar santo tanto como en el santísimo. Esto 
significa que el ministerio que Cristo llevó a cabo luego de su ascensión es 
tan probable que haya sido un ministerio del lugar santo como un ministerio 
del lugar santísimo.*” ¿Significa esto que el santuario celestial tiene un solo 
lugar en vez de dos, como en el tipo? No necesariamente. La evidencia bíblica 
sugiere que s/ tiene dos lugares. 


Según Daniel 7:9-10, Moore propone que al mostrar que el trono de Dios fue 
trasladado a un nuevo “lugar”, esto implica que la sala del trono de Dios, de 
hecho, tiene dos partes. La primera parte es el “lugar” donde Jesús se sentó 
con su Padre en el 31 dC, y la segunda parte es el “lugar” donde ocurre el 
juicio de Daniel 7. Cada uno puede ser considerado el lugar santo del cielo, y 
cada uno también puede ser considerado el lugar santísimo. Podemos 
considerar que el lugar donde Jesús se sentó con su Padre en el 31 dC es el 
lugar santo del cielo, porque, aunque el trono de Dios está ubicado allí, ambas 
habitaciones están ahora en una sola “habitación”. Por lo tanto, es razonable 
entender que durante mil ochocientos años Cristo llevó a cabo un ministerio 
en el santuario celestial, que es representado por la actividad de los sacerdotes 
a lo largo del año en el lugar santo de santuario terrenal. Al mismo tiempo 
podemos considerar que Daniel 7 describe un segundo lugar, en el santuario 
celestial, donde el día de la expiación celestial y el juicio investigador ocurren. 
Esto sería el antitipo del lugar santísimo del cielo, pero al mismo tiempo 
contendría todo lo del primer lugar, incluido el lugar santo celestial. 


La solución de los adventistas “de la posición tradicional” 


Hay quienes sostienen la posición tradicional de la iglesia antes de los 50’s, 
como es el caso de C. Mervyn Maxwell que propone que hay en el santuario 
celestial dos tronos, uno en el lugar santo y otro en el santísimo. El trono del 


38 Moore, El juicio investigador, 315-320. 
39 Ibíd., 320. 
^ Ibíd., 321. 
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lugar santo está representado por la mesa de los panes de la presencia y en el 
arca del pacto se encuentra el segundo trono que está en el lugar santísimo.*! 


El argumento que presentan quienes tienen esta posición es que en 
Apocalipsis 1 se describe a Cristo andando entre los candeleros de oro, para 
los que se usa la palabra griega endpion (Ev@mtov), que en Apocalipsis 4:5 se 
utiliza para describir las lámparas que están “delante de" o “enfrente de”, 
enópion (év@mov), el trono de Dios. La razón por la que Maxwell y otros 
piensan que el trono está en el norte es porque aplican el principio de 
ubicación geográfica del santuario terrenal, donde la mesa de los panes está 
enfrente del candelero y en Apocalipsis 4 se dice que el trono de Dios está 
enfrente (€v@mov) de los candeleros. Mirándolo desde una perspectiva 
geográfica del santuario terrenal, se puede argumentar que, si se ubica el trono 
en el oeste del santuario de la misma posición del arca, entonces los 
candeleros estatían a “un lado” del trono no "enfrente". 


Hay otro aspecto que ellos sefialan: es que en Isaías 14:13 menciona que 
Lucifer quería poner su #rono en el norte. En Salmos 48:2 dice que “el gozo de 
toda la tierra es el monte Sion por el lado norte, la ciudad del gran Rey, y en 
Salmos 122:5 dice que en Jerusalén “están los tronos para el juicio, los tronos de 
la casa de David” [énfasis nuestro]. De ahí que se concluya que el trono de 
Dios en el lugar santo está al norte, en donde está ubicada la mesa de los 
panes. 


Objeciones a estas soluciones 


Respuesta a la posición de Desmond Ford 


Siendo que Desmond Ford niega varios aspectos fundamentales de las 
creencias adventistas que se están tratando, por limitaciones de espacio no 
tiene caso considerar su posición ya que la iglesia ha publicado vatios libros 
en los que da respuesta a la posición asumida por Desmond Ford.” 


41 C. Mervyn Maxwell, El destino del planeta en rebelión, 2* ed. (Bogotá, Colombia: Printer Colom- 
biana, 1993), 164-167. 

? El Instituto de Investigaciones Bíblicas ha publicado varios volúmenes dando respuesta a 
los argumentos de Desmond Ford. Véase Holbrook, ed., Doctrine of the Sanctuary: A Historical 
Survey; Wallenkampf y Lesher, eds. The Sanctuary and the Atonement; William H. Shea, Select 
Studies on Prophetic Interpretation (Washington, DC: General Conference - Biblical Research 
Institute, 1992); Frank B. Holbrook, ed., Symposium on Daniel (Washington, DC: General 
Conference - Biblical Research Institute, 1986); Frank B. Holbrook, ed., 70 Weeks, Leviticus, 
Nature of Prophecy (Washington, DC: General Conference - Biblical Research Institute, 1986); 
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Respuesta a la posición tradicional 


En torno de la posición del trono en la mesa de los panes en el lugar 
santo. Para empezar, ni en las Escrituras ni en los escritos de Elena de White 
se menciona en qué lugar del lugar santo Dios puso su trono cuando Cristo 
ascendió después de su resurrección. Además, no tiene por qué vincularse el 
trono a ningún mueble, porque no estaba representado por ningún mueble. 
Siendo que la ley de Dios estaba en el arca, y toda la ministración sacerdotal 
estaba orientada hacia el lugar santísimo, con la sangre siendo asperjada hacia 
el velo del lugar santísimo, se puede deducir que está entre el velo y el altar 
del incienso, que es el lugar más cercano al lugar santísimo. Un trono en el 
costado hace que la tipología del santuario quede dislocada.% 


Además, todos los muebles del lugar santo, inclusive el altar del holocausto, 
estaban “delante del Señor”,** delante del arca, delante del velo del lugar 
santísimo. Asi que este argumento no tiene validez para argumentar que el 
trono de Dios está en el norte del lado de la mesa de los panes de la 
proposición. 


La relación del “norte” con el trono de Dios en la Biblia es una frase 
figurativa, sin nada que ver con un presunto lugar al norte del santuario. En 
Salmos 48:2 se declara que el monte Sion está “a los lados del norte”, donde 
estaba todo el santuario; es decir, al norte de la ciudad de Jetusalén, no al 
norte del santuario. 


En relación con el pasaje de Isaías al describir los intentos de Lucifer (“rey 
de Babilonia", “rey del norte") de sentarse “en los lados del norte" (Isa. 
14:13), se hace alusión al verdadero norte del cielo, sin nada que ver con un 
lugar ubicado al norte del santuario. 


El trono de Dios estaba sobre el arca donde se manifestaba su santa presencia 
(sbe&inab). En Daniel 7 la referencia a ruedas parece referirse a un trono móvil 
que muestra la transferencia del Padre al lugar santísimo. Lo mismo ocurre 
en Ezequiel 1 y 10 donde Dios se traslada en un trono móvil, del lugar 
santísimo del trono celestial al lugar santísimo del trono terrenal. Y en la 
séptima trompeta del Apocalipsis, se abre la puerta del lugar santísimo para 


Frank B. Holbrook, ed., Issues in the Book of Hebrews (Washington, DC: General Conference 
- Biblical Research Institute, 1989). 

4 Véase Alberto R. Treiyer, La crisis final en Apocalipsis 4 y 5 (Bonao, República Dominicana: 
Proyecciones Bíblicas, 1998), cap. 3. 

^ “Delante de Jehová” (évomov LXX) (hebreo 15? ) estaban: el novillo que era degollado, 
Lev. 4:1; el altar de los sacrificios, Lev. 4:18; el candelabro, Lev. 24:3; los panes de la 
proposición, Lev. 24:8. 
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revelar el arca, lo que muestra que durante las trompetas de juicio anteriores 
la puerta al lugar santísimo no estaba abierta (Apoc. 9:13; 11:15, 19). 


En relación con los pasajes de la epístola a los Hebreos donde se habla del 
santuario, la exégesis moderna ha concluido que la expresión za hagia significa 
"santuario", no lugar santísimo. Aun así, como Moisés ungió el arca del 
pacto en el lugar santísimo, Jesús ungiría el “lugar santísimo" (godesh godashim) 
según Daniel 9:24, en la inauguración? . En ese lugar se encontraba el trono. 
Al concluir los actos inaugurales comenzó, como en el caso de Aarón, su 
ministerio en el lugar santo junto al Padre sobre un trono en ese lugar. El 
traspaso del trono del lugar santo al santísimo se ve en la visión de Daniel 7. 
Hay un trono sobre el que Dios se sienta al final, el del juicio.“ 


Respuesta a la "posición funcional" 


Es loable el esfuerzo por encontrar una respuesta bíblica que solucione la 
aparente discrepancia entre las Escrituras y los escritos de Elena G. de White. 
Sin embargo, estos esfuerzos no deben dejar aspectos que no resuelvan 
totalmente este problema. Esta posición ha abierto las puertas para que la 
posición tradicional adventista de los dos compartimientos, confirmada por 
Elena de White, se desacredite y se introduzcan ideas que pueden llevar a la 
iglesia a la negación de la correspondencia tipológica entre el santuatio 
celestial y el terrenal. 


Tanto Marvin Moore* como Gerhard Pfandl afirman que siendo que en el 
santuario celestial no hay necesidad de velo porque es Cristo el que ministra, 
no seres humanos mortales, por lo tanto, el santuatio no tiene divisiones, sino 
que es uno solo.? La respuesta se va a considerar más adelante cuando se 
presente la propuesta que trata de responder la discrepancia de la posición de 


^5 Véase Alberto R. Treiyer, The Day of Atonement and the Heavenly Sanctuary (Siloam Springs, AR: 
Creation Enterprises International, 1992), cap 7. 

46 Algunos interpretan que “ungir al Santo de los santos,” se refiere a Jesús el Mesías en su 
bautismo. Sin embargo, William Shea explica las razones por las cuales es mejor interpretar 
el ungimiento del lugar santísimo del santuario celestial, véase William H. Shea, Daniel, A 
Readers Guide (Nampa, ID; Pacific Press, 2005), 153, 154. Véase también: Edward 
Heppenstall, Our High Priest (Washington, DC: Review and Herald, 1972), 151-155. 

47 Véase Alberto R. Treiyer, Las expectaciones apocalipticas del Santuario (s.1.: A. R. Treiyer, 2008), 
cap. 5. 

48 Aparentemente Moore es el único que ha puesto por escrito los argumentos para defender 
el concepto que Cristo se sentó a la diestra del Padre en el lugar santísimo usando el 
argumento de un solo salón. La gran mayoría simplemente evitan mencionar el lugar y 
hablan del ministerio de Cristo (mediador o de juicio) “a la diestra del Padre". 

49 Gerhard Pfandl, “The Reality of the Heavenly Sanctuary”, Perspective Digest 19, no. 3 (2014). 


Juárez - "Sentado a la diestra de Dios" ... | 137 


los pioneros con la de los que ven el trono en la mesa de los panes como con 
los de un santuatio celestial sin divisiones. 


Es por esta razón que a continuación se van a presentar algunas propuestas 
alternativas pata resolver esta aparente contradicción. 


Soluciones alternativas 


En primer lugar, antes de empezar a buscar una solución para esta aparente 
contradicción, es importante señalar que debemos primero acercarnos a las 
Escrituras con una cosmovisión bíblica, y tratar de pensar y ver los conceptos 
expresados en la Palabra de Dios desde esa perspectiva, de otra manera 
damos ocasión a una interpretación equivocada o a una perspectiva que no 
va de acuerdo con el propósito divino al revelar su mensaje a los profetas. 
Esto va a requerir cambiar ciertas perspectivas que a continuación se señalan. 


Cambio de una cosmovisión griega a una cosmovisión bíblica. 
Un Dios estático e inamovible vs. Un Dios dinámico y personal. 


Lo primero que se tiene que hacer es cambiar el concepto griego de un dios 
inamovible al concepto bíblico de un Dios dinámico y personal. Aristóteles 
sostenía que la idea del motor primario o lo que mueve sin ser movido es la 
“causa primera” de todo el movimiento en el universo y que por lo tanto no 
es movido por nada.” Aristóteles afirma que “tiene que haber un ser 
inmortal, inmutable, en última instancia, responsable de toda la plenitud y el 
orden en el mundo sensible”.5! Este concepto se filtró a la teología católica a 
través de Tomás de Aquino quien, al presentar los cinco argumentos o vías 
para demostrar la existencia de Dios, el primero de sus argumentos viene 
influenciado de la idea del primer motor inmóvil de Aristóteles y en su Summa 
Theologiae dice: 


En este mundo hay movimiento. Y todo lo que se mueve es movido pot 
otro. [...] Igualmente, es imposible que algo mueva y sea movido al mismo 
tiempo, o que se mueva a sí mismo [...] Por lo tanto, es necesario llegar a 
aquel primer motor al que nadie mueve. En éste, todos reconocen a Dios.*? 


50 Justo González, A History of the Christian Thought (Nashville, TN: Abingdon Press, 1971), II: 
259, 264. 

51 Francisco Larroyo, Sistema e historia de las doctrinas filosóficas (México, DF: Editorial Porrúa, 
1970), 248-249. Véase también https:/ /es.wikipedia.org/wiki/ Primer motor inmóvil. 

3 https://es.wikipedia.org/wiki/Primer motor inmóvil cf. http://philosophy.lander.edu 
/intro/ motion.shtml. 
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Muchos inconscientemente tienen este concepto de un Dios que todo lo 
mueve, pero a la vez es un Dios inmovible. Como corolario de este 
pensamiento se suele pensar que Dios está limitado al lugar santísimo del 
santuario celestial y que desde ahí todo lo está controlando. Pero ese no es el 
caso del Dios de las Escrituras. 


Un Dios con existencia ideal, anespacial y atemporal, que no interfiere 
en las actividades terrenas vs. un Dios con existencia hiperreal, en el 
tiempo y en el espacio y que participa en las actividades humanas. Las 
Escrituras nos presentan a un Dios completamente distinto a este concepto 
filosófico de Dios. La Palabra de Dios describe a un Dios que se relaciona 
con los seres humanos en el tiempo y en el espacio de una forma real, no 
idealista. A pesar de la barrera que el pecado ha puesto entre nosotros y la 
deidad (Isa. 59:1-2), Dios ha “hablado muchas veces y de muchas maneras” 
(Heb. 1:1). Pero primero es necesario establecer la relación divina con los 
seres humanos. 


La relación divina con nosotros es real, aunque use símbolos para ilustrarnos 
o fevelatnos su plan de salvación, como en el caso del santuario, esos 
símbolos son analógicos, no unívocos, ni equívocos. Es decir, que cuando se 
usa a un cordero para representar a Cristo, no hay que pretender que haya 
una relación unívoca o idéntica donde cada detalle corresponda con el 
símbolo. Tampoco hay que llegar a la conclusión que por cuanto no hay una 
relación unívoca o idéntica, por lo tanto, se le puede dar cualquier otra 
aplicación "espiritual", incluso eliminar el significado del símbolo, porque 
ahora vivimos en una época distinta, donde nuestros avances científicos nos 
permiten ver las cosas de forma más avanzada o científica. 


Los símbolos del santuario son analógicos, o sea que no hay una 
correspondencia de identidad al cien por ciento, sino que hay similitudes y 
desemejanzas. Lo importante es encontrar los puntos de relación donde el 
símbolo y la realidad se correlacionan. Siguiendo el ejemplo del símbolo del 
cordero como un símbolo de Cristo, es evidente que no haya similitudes 
univocas o idénticas, pero hay que ver dónde las mismas Escrituras nos dan 
los elementos para encontrar los puntos de coincidencia. El cordero tal como 
debía ser ofrecido en sacrificio, debería ser sin defecto y sin mancha (Lev. 
1:10), de ahí que en el NT se hace referencia a Jesús que fue ofrecido “como 
de un cordero sin mancha y sin contaminación" (1 Ped. 1:19). El punto de 
correlación está en que fue un sactificio como los ofrecidos en el santuario 
terrenal que tenían que ser sin defecto ni contaminación. La actitud del 
Mesías fue comparada con la de un cordero cuando es llevado al matadero 
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(Isa. 53:7), su sacrificio como el del cordero era substitutivo (Isa. 53:4-7; cf. 
1 Ped. 1:18-20). Así que la relación analógica no es de un animal ovino con 
un ser humano, mucho menos con un Ser Divino como lo es Cristo, sino de 
un ser que santo y perfecto que dio su vida en rescate como un sacrificio 
substitutivo por nuestros pecados como lo eran los corderos en el sistema 
ritual hebreo. 


Además, la relación analógica tiene correspondencia con el tiempo de los 
seres humanos, no es un asunto antojadizo, donde lo que los seres humanos 
hacen no tiene vínculos con las cosas celestiales. Ángel Manuel Rodríguez 
expresa de la siguiente manera la relación temporal del cielo con la tierra: 


La ascensión de Cristo no lo colocó en un ámbito atemporal desconectado 
de nosotros. Fue un evento histórico que entrecruzó los ámbitos terrenal y 
celestial. La entronización de Cristo marcó el momento cuando el Espíritu 
fue derramado sobre su iglesia (Hech. 2:33). Estos dos eventos diferentes, 
en lugares diferentes, se produjeron al mismo tiempo. El tiempo profético 
señala esta conexión temporal. Los eventos en el cielo y la Tierra se 
producen al momento preciso, como lo indicó la profecía (Gál. 4:4). Por 
ejemplo, el comienzo de la obra de juicio de Cristo en el templo celestial 
está conectado con nuestro tiempo por la profecía de los 2300 días (Dan. 
8:14). Lo que Cristo está haciendo ante el Padre está relacionado con la 
historia de su pueblo. Mientras él intercede por nosotros (Heb. 7:25), 
estamos aquí en la Tierra cumpliendo la misión de la iglesia (Hech. 1:7, 8). 
Cuando su ministerio sumo sacerdotal concluya en el cielo, la misión de la 
iglesia llegará a su fin en la Tierra.°? 


Más aün, la relación divina es real en el espacio, hay quienes niegan la 
existencia de un santuario celestial, negando la relación del santuario terrenal 
con un santuario en el cielo. Las profecías de Daniel y Apocalipsis nos 
muestran lo contrario. Mientras el cuerno pequefio quebranta a los santos del 
Altísimo en la tierra (Dan. 7:28), en el cielo se lleva a cabo un juicio que da 
su veredicto a favor de los santos (Dan. 7:22, 27). Ángel M. Rodríguez afirma 
lo mismo cuando dice: 


La ascensión implica que la obra de Cristo a favor de la raza humana no 
terminó. De otra manera, habría establecido su reino en la Tierra después 
de la resurrección (Hech. 1:6). ¿A dónde fue? Ascendió para ser nuestro 
sumo sacerdote en el templo celestial (Heb. 6:20; 8:1-2). La ascensión nos 
dice que Cristo dejó un espacio/lugar (nuestro mundo) para ir a otro (el 
templo celestial), para ministrar a favor de su pueblo. Estos dos lugares 
están profundamente conectados, porque lo que tiene lugar en el cielo tiene 
un impacto sobre el pueblo de Dios en la Tierra. No hay desconexión entre 


53 Ángel M. Rodriguez, “Dios ain con nosotros", http://adventistbiblicalresearch.org/es 
/ matetials/theology-jesus-christ/dios-aán-con-nosottos. 
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lo que sucede en su espacio y lo que sucede en el nuestro. El Señor aun 
cuida de nuestro planeta.54 


Las Escrituras, pues, nos presentan a un Dios que tiene un interés personal 
en el bienestar de sus criaturas terrenales. La Escritura nos relata un buen 
numero de eventos donde Dios se describe descendiendo y entrando en 
contacto con los seres humanos. La máxima expresión de su interés por los 
humanos, es cuando el “Verbo fue hecho carne, y habité entre nosotros” 
(Juan 1:14). Asimismo, cuando Jesús habla del cielo, se refiere a un lugar 
donde hay muchas moradas y él fue a preparar un lugar para nosotros (Juan 
14:1-3). No se refiere a esas moradas como algo espiritual, irreal o imaginario 
sin correlación con este mundo donde vivimos. Para Cristo el cielo es real, 
más bien dicho es hiperreal y en él habita nuestro Padre que está en el cielo 
(Mat. 6:9). A este lugar ascendió y ahí está ministrando como “sumo 
sacerdote... ministro del santuario, y de aquel verdadero tabernáculo que 
levantó el Sefiot, y no el hombre" (Heb. 8:1-2). 


Aqui el apóstol señala que el santuario celestial es el “verdadero tabernáculo”. 
Si para nosotros el santuario terrenal es real porque es objetivo y ocupa un 
lugar en este planeta, el santuario celestial entonces es más verdadero o 
hiperreal y también ocupa un lugar en el cielo. Cristo, afirma la epístola a los 
Hebreos, es “sumo sacerdote de los bienes venideros, por el más amplio y más 
perfecto tabernáculo, no hecho de manos, es decir, no de esta creación” (Heb. 
9:11, el énfasis es nuestro). El autor de Hebreos dice que el santuario celestial 
es “más amplio y más verdadero”. Por lo tanto, el santuario celestial no es 
una comparación entre algo real (tabernáculo terrenal) con algo irreal o 
espiritual (santuario celestial), es una comparación entre algo real con algo 
hiperreal. Obviamente, la correlación analógica no nos permite hacer 
comparaciones unívocas, pero sí podemos saber que hay una correlación de 
estructuras reales con estructuras hiperreales en relación con tiempo y 
espacio, pues la descripción del apóstol en Hebreos 9 así lo afirma. 


Un trono inmóvil vs. un trono movible. Como consecuencia del 
pensamiento anterior, otro concepto que se ha infiltrado en el pensamiento 
cristiano es de un Dios que está sentado gobernando el universo en un trono 
estacionado permanentemente en el lugar santísimo en el santuario celestial. 
El concepto bíblico es un concepto completamente diferente. El Dios de las 


54 [bíd. 


Juárez - “Sentado a la diestra de Dios" ... | 141 


Escrituras tiene un trono movible. Podemos ver varios ejemplos de eso en 
tanto en el Antiguo Testamento? como en el Nuevo.* 


No solo eso, sino que estos mismos pasajes nos afirman que donde Dios está, 
su trono está también con él.” Resulta curioso que Urías Smith uno de los 
pioneros de la iglesia ya señalara este aspecto en sus escritos.58 Por lo tanto, 
podemos afirmar que Dios no es un Dios estático, que tiene un trono 
movible, que donde Dios está ahí está su trono. Si Cristo ascendió al Padre 
después de su resurrección y se sentó con él a su diestra, entonces el Padre 
se sentó en el lugar santo y estuvo con Cristo durante todo su período de 
ministerio en el lugar santo desde su ascensión hasta 1844. ¿Sobre qué base 
se puede afirmar esto? Este es el asunto que se va a considerar más adelante. 


El reino de Dios: El trono de gracia y el trono de gloria 


Hay un aspecto al que se le hace poca referencia o se ignora relacionar con el 
ministerio sacerdotal de Cristo; sin embargo tiene una gran importancia para 
aclarar la aparente discrepancia entre las Escrituras y los escritos de Elena G. 
de White. Esto tiene que ver con el reino de Dios, que el en mundo teológico 
protestante es un problema que ha traído mucho debate en cuanto a su 
significado.» 


En el círculo adventista, se acepta la posición que Elena de White tiene 
respecto del reino de Dios, el reino de gracia y el reino de gloria del cual nos 
hablan las Escrituras. Elena de White afirma que: “La expresión “reino de 
Dios’, tal cual la emplea la Biblia, significa tanto el reino de la gracia como el 
de la gloria".9? El reino de la gracia es presentado por san Pablo en Hebreos 
4:16, donde el apóstol nos invita: “Lleguémonos pues confiadamente al trono 


55 Para un estudio completo sobre este tópico, véase Daegeuk Nam, The “Throne of God” 
Motif in the Hebrew Bible (PhD Dissertation, SDA Theological Seminary, 1989). Para 
textos que hacen referencia a un trono movible y que Dios mismo es dinámico y no estático, 
véase Sal. 24:7-10; 47:5, 8; 48; 65:3-7; 68:16-18; 75:8; 81:6- 7; 96; 99:1-9; Isa. 30:29-33; Jer. 
25:15-17; Amós 4:12b-13; 5:8£.; 9:5£.; Hab. 2:16; y Zac. 12:2. 

56 Véase Mat. 25:31, Apoc. 20:11. 

57 Véase Eze. 1, especialmente los vv. 26-28; 8, 9:3; 10:1-22; 11:22-24; 43:1-5. 

58 Uriah Smith, The Sanctuary and the Twenty-three Hundred Days of Daniel VIII, 14 (Battle Creek, 
MI: Steam Press of the Seventh day Adventist Publishing Association, 1877), 231-234, citado 
por Maxwell, 172. 

5° Este concepto ha creado un candente debate en diferentes posiciones protestantes. Para 
mayores detalles sobre este asunto véase: G. R. Beasley-Murray, Jesus and the Kingdom of God 
I (Grand Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans, 1986; G. E. Ladd, Jesus and tbe Kingdom (Grand 
Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans, 1984); W. Willis, ed., The Kingdom of God in 20th-Century 
Interpretation (Peabody, MA: Hendrickson Publishers, 1987). 

60 White, El conflicto de los siglos, 46. 
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de la gracia, para alcanzar misericordia, y hallar gracia". White afirma que “el 
trono de la gracia representa el reino de la gracia; pues la existencia de un 
trono envuelve la existencia de un reino". Luego afiade que “en muchas de 
sus parábolas, Cristo emplea la expresión “el reino de los cielos” [como 
sinónimo] para designar la obra de la gracia divina en los corazones de los 
hombres”. Y “fue instituido inmediatamente después de la caída del 
hombre”. Con la muerte de Cristo en la cruz, “el reino de la gracia, que hasta 
entonces existiera por la promesa de Dios, quedó establecido".? 


Por lo tanto, cuando Cristo ascendió al cielo y “se sentó a la diestra de la 
majestad en las alturas" (Heb. 1:3), se puede deducir que el trono en que se 
sentó es el trono de la gracia. El autor de Hebreos afirma que Jesus se sentaria 
a reinar junto con su Padre, segun el orden de Melquisedec, quien era un rey 
y sacerdote (Heb. 5:5-6; cf. Sal. 110:1, 4). Lo mismo fue profetizado por 
Zacarías 6:11-14, donde Josué el sumo sacerdote, tipo de Jesús, se sentaría a 
gobernar en su trono.% Jesús en su ascensión se sentó a la diestra del Padre, 
como lo afirma enfáticamente el NT. Sin embargo, el contexto de intercesión 
y mediación que inició al sentarse a la diestra del Padre es del ministerio diario 
(Heb. 1:3; 4:16; 7:25; 8:1-2), y este ministerio se realiza en el lugar santo. En 
este trono desempeñó su ministerio de intercesión hasta 1844. Por lo tanto, 
podemos deducir que el trono de la gracia donde Jesús se sentó a la diestra 
del Padre está en el lugar santo (Heb. 4:16), porque ahí es donde se realiza el 
ministerio de intercesión en el santuario conforme al ritual del santuario 
terrenal. 


Al terminar la primera etapa de su ministerio celestial en 1844, tal como está 
descrito en la visión de Daniel 7, se traslada al lugar santísimo para continuar 
su ministerio de intercesión que incluye ahora una obra de juicio, en el que se 
lo describe estando de pie, frente al trono de Dios (Dan. 7:13). 


El trono de la gloria representa el reino de la gloria y es a este reino al que se 
refería el Salvador en las palabras: “Cuando el Hijo del hombre venga en su 
gloria, y todos los santos ángeles con él, entonces se sentará sobre el trono 
de su gloria; y serán reunidas delante de él todas las gentes” (Mat. 25:31-32). 


61 Tbíd. 

62 White, El conflicto de los siglos, 347. Apocalipsis 20:4 menciona que los santos se sentaron en 
“tronos donde se sentaron los que recibieron autoridad para juzgar. Volvieron a vivir y 
reinaron con Cristo mil años”. Esto sucede después de la segunda venida, durante los mil 
años. Eso indica que el reino de gloria ha sido iniciado, y por eso están sentados en tronos. 
Cf. Dan. 7:14, 17-18, 22, 26-27. Es claro que el reino de gloria de Cristo inicia después que 
en el juicio se da el fallo a favor de los santos y reciben el reino después de la segunda venida 
de Cristo. 

63 Alberto R. Treiyer, Las expectaciones apocalipticas del Santuario, cap. 5, 140-142, 145. 
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Este reino está aún por venir. No quedará establecido sino en el segundo 
advenimiento de Cristo.% Este es el reino que se inaugura al iniciarse el 
proceso del juicio divino en el cielo en 1844, y concluira con la coronación y 
entronización de Cristo al final del milenio (Apoc. 20:11-15; Fil. 2:9-11; Dan. 
7:15-22, 26-27). 


Por lo que podemos vet, el reino de gracia describe el ministerio de 
intercesión de Cristo en el lugar santo, y el reino de gloria el reino de juicio 
en el lugar santísimo; por lo tanto, sí hay bases bíblicas para hablar de dos 
reinos: el de gracia y el de gloria, que a su vez describen las dos etapas del 
ministerio de Cristo, en dos departamentos, lo que hace congruencia tanto 
con la tipología del santuario terrenal, como con la descripción de los dos 
reinos que forman parte del reino de Dios. Sin embargo, es importante aclarar 
que aun después de que Cristo inició su ministerio de juicio, todavía hay 
acceso a la gracia de Cristo para salvación, aunque estamos viviendo mucho 
después de su entrada al lugar santísimo del santuario celestial y esta será 
hasta el fin del tiempo de gracia. 


Sentado a la diestra 


Otro aspecto que se tiene que dejar en claro es el significado de estar sentado 
a la diestra. Esta declaración tiene un significado más figurado que literal, sin 
embargo, el aspecto literal es lo que le da sentido a la declaración figurada. 
En primer lugar, es básico entender que la diestra es símbolo de poder (Exo. 
15:6, 12; Sal. 18:35), poder para salvar (Sal. 20:6; 60:5). 


Sentarse es sefial de que se le otorga el podet y la autoridad a la persona. A 
esto hace alusión Betsabé cuando le dice a David: “Señor mío, tá juraste a tu 
sierva por Jehová tu Dios, diciendo: Salomón tu hijo reinará después de mí, 
y él se sentará en mi trono (1 Rey. 1:17, el énfasis es nuestro). 


Sentarse a la diestra del trono del Padre es recibir la autoridad y el poder para 
reinar con la misma autoridad y poder que el Padre. Por eso los apóstoles 
citan al salmo: “Jehova dijo a mi Señor: Siéntate a mi diestra, hasta que ponga 
a tus enemigos por estrado de tus pies" (Sal. 110:1). Es el salmo más citado 
por los escritores del NT con referencia a Cristo como sentado a la diestra 
de Dios como una señal de autoridad y poder compartido. “Sentado a la 
diestra de Dios", es hacer referencia a estar posicionado sobre el Poder 
Divino (Mat. 26:64, Mar. 16:19, Hech. 2:34, Ef. 1:20). 


64 [bíd. 
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Cristo se sentó a la diestra del Padre después de su ascensión al cielo, tal como 
se afirma en la carta a los Hebreos: “Habiendo efectuado la purificación de 
nuestros pecados por medio de sí mismo, se sentó a la diestra de la Majestad 
en las alturas" (Heb. 1:3; cf. Mar. 16:19; Hech. 7:55; Rom. 8:34; Heb. 10:12; 
12:2; 1 Ped. 3:22). La siguiente pregunta es, «y dónde está el trono de Dios? 
Obviamente, otra pregunta sería, ¿cuál de los dos tronos, el de gracia o el de 
gloria? 


La ubicación del trono de Dios 


Entre los que promueven la posición funcional, algunos afirman que Cristo 
desde su ascensión fue al lugar santísimo con el Padre y alegan que el templo 
en el cielo es un solo salón, que no hay dos divisiones en el santuario celestial. 
Sin embargo, en Apocalipsis se hace referencia a que el santuario celestial 
tiene dos divisiones siguiendo el modelo del santuario de Salomón, donde se 
menciona que tiene dos puertas de oro para el acceso al lugar santísimo y las 
de la entrada de la casa (el lugar santo): “sus puertas interiores para el lugar 
santísimo, y las puertas de la casa del templo" (1 Rey. 7:50; 2 Crón. 4:22). 
Juan hace referencia a estas dos puertas en el libro del Apocalipsis, cuando 
describe en Apocalipsis 4:1: “Después de esto miré, y he aquí una puerta 
abierta en el cielo". Esto implica que la puetta que vio Juan fue la puerta de 
acceso al lugar santo del templo que está en el cielo. Cristo en su ascensión, 
se sentó a la diestra del Padre en el trono de gracia en el lugar santo del 
santuario celestial. Su ministerio de mediación lo realizó desde su ascensión 
hasta 1844. En Apocalipsis 4-5 es descrito en el lugar santísimo. Si se ve el 
candelabro frente al trono es porque la puerta del lugar santísimo está abierta; 
esto se va a explicar más adelante. 


En Apocalipsis 11 se declara lo siguiente: *Y los veinticuatro ancianos que 
estaban sentados delante de Dios en sus tronos, se postraron sobre sus 
rostros, y adoraron a Dios, diciendo: Te damos gracias, Señor Dios 
Todopoderoso, el que eres y que eras y que has de venir, porque has tomado 
tu gran poder, y has reinado. Y se airaron las naciones, y tu ira ha venido, y 
el tiempo de juzgar a los muertos, y de dar el galardón a tus siervos los 
profetas, a los santos, y a los que temen tu nombre, a los pequeños y a los 
grandes, y de destruir a los que destruyen la tierra.” Y el templo de Dios fue 
abierto en el cielo, y el arca de su pacto se veía en el templo" (Apoc. 11:16- 
19). En primer lugar, se puede notar claramente en este pasaje que la puerta 
que se abre en el cielo es la puerta que da acceso al lugar santísimo, pues se 
afirma que “el arca de su pacto se veía en el templo" (Apoc. 11:19). 
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En segundo lugar, se deduce que cuando se declara “tu ira ha venido, y el 
tiempo de juzgar a los muertos, y de dar el galardón a tus siervos”. La puerta 
al lugar santísimo no se abre hasta que se toca la séptima trompeta que 
involucra al juicio final, y no durante el sonido de las trompetas anteriores 
(Apoc. 11:15, 19). Y es recién entonces que se ven los 24 ancianos que había 
revelado la visión del juicio en Apoc. 4 y 5. Por lo tanto, se nota claramente 
que aquí se señala un cambio de lugar y de funciones. De lugar, porque al 
abrirse la puerta al lugar santísimo, se infiere de acuerdo con el ritual del 
santuario, que el acceso al lugar santísimo se realiza en el día del juicio. 
Asimismo de funciones, porque se proclama que “y el tiempo de juzgar a los 
muettos, y de dar el galardón a tus siervos” (Apoc. 11:18), que es la actividad 
que se realiza en el día de la expiación. Por lo tanto es en ese momento que 
Cristo pasa del lugar santo al santísimo para iniciar su ministerio de juicio en 
1844. Es aquí donde nuestro sumo sacerdote realiza su ministerio de juicio 
frente al Padre en su trono tal como lo describe Daniel 7. 


Finalmente, Apocalipsis 15:5 dice: “Después de estas cosas miré, y he aqui 
fue abierto en el cielo el templo del tabernáculo del testimonio; y del templo 
salieron los siete ángeles que tenían las siete plagas, vestidos de lino limpio y 
resplandeciente, y ceñidos alrededor del pecho con cintos de oro”. Los 
ángeles salen del santuario que se abre para cumplir con la misión de derramar 
las plagas del juicio divino al final del juicio investigador. La puerta que se 
abre entonces es la del lugar santo que había sido cerrada al abrirse la puerta 
al lugar santísimo (Apoc. 3:7-8). 


Ante estas evidencias en la Escritura, en lugar de una profecía que anuncia 
un cambio en el que no hay ni velos ni puertas, los apóstoles Pablo y Juan 
nos hablaron de velos y puertas en el templo celestial (Heb. 6:19; 9:1-12; 
10:20), y que debían abrirse y cerrarse en diferentes contextos (Apoc. 3:7-8; 
4:1; 11:19; 15:5). Uno se puede preguntar, ¿qué necesidad hay de que Juan 
mencione que se abrió el templo en el cielo si no hay divisiones? 


Para mayor claridad en el ministerio de Cristo en el santuario tanto en el lugar 


santo como en el santísimo, se analiza ahora su relación con el libro de 
Daniel.65 


95 Alberto Treiyer hace una explicación amplia de este punto en: http://www 
adventistdistinctivemessages.com/Spanish/Documents/ApostasiapocES.pdf, p. 5 en 
adelante. Véase también Treiyer, Las expectaciones apocalipticas del Santuario. 


146 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


El ministerio de Cristo en el Libro de Daniel 


Para entender el ministerio de Cristo en el libro de Daniel, es necesario 
cambiar nuestra perspectiva de entender la secuencia de los eventos. En el 
pensamiento occidental donde la influencia del pensamiento griego es 
innegable, uno piensa de cansa a efecto. Es decir, primero uno describe las 
causas que provocaron un hecho y luego se describen las consecuencias o 
resultados. Pero en el pensamiento bíblico se tiene una perspectiva diferente: 
primero se describen los efectos o resultados y luego se explican las causas. 
Veamos algunos ejemplos: En Génesis 1:1 se describe que Dios “creó los 
cielos y la tierra” (consecuencias o resultados), luego los vv. 2-31 describen 
las causas, o el proceso de cómo se llevó a cabo la creación. En Levítico 10:1- 
11 se describe el incidente de Nadab y Abiú, que murieron por presentar 
fuego extraño ante el altar del incienso, y los detalles de su muerte; pero es 
hasta Levítico 10:9 que explica la causa por la que hicieron este acto: habían 
bebido vino fermentado antes de entrar a ofrecer el incienso, eso los llevó a 
encender con fuego común el incienso, y no pudieron “discernir entre lo 
santo y lo profano, y entre lo inmundo y lo limpio”. 


En el libro de Daniel se sigue la misma perspectiva. Se presentan primero los 
resultados o consecuencias y luego va describiendo cómo suceden los hechos 
hasta llegar a las causas. En el capítulo 2 de Daniel se puede ver que los reinos 
de este mundo van en sucesión hasta que el “Dios del cielo levantará un reino 
que no será jamás destruido, ni será el reino dejado a otro pueblo” (Dan. 
2:44). Aquí se presenta el hecho que Dios va a levantar un reino 
(consecuencia), pero no explica las causas o razones por las cuales interfiere 
en el proceso de levantamiento y caída de los reinos en este mundo. 


Desde nuestra perspectiva, la mejor manera de entender la causa-efecto es 
siguiendo la línea de eventos en forma invertida. Se puede empezar con el 
capítulo 9, que habla de la muerte del Mesías (Dan. 9:26), y la inauguración y 
consagración del Santuario celestial o “el santo de los santos” (Dan. 9:24); en 
el capítulo 8 se menciona que el “amid o el ministerio continuo del santuario 
sería quitado y el santuario “echado por tierra” (Dan. 8:11-12). Las 
actividades del ¢amid o “continuo” sacrificio se realizan en el lugar santo. 


Estos eventos tienen relación con el ministerio intercesor de Cristo en el lugar 
santo del santuario celestial, ya que el santuario y sus rituales son “figura y 


66 Hay muchos pasajes donde se puede ver este concepto donde se describe el efecto y luego 
se explica la causa. Véase Gén. 12:10; 19:13-14; 20:17-18; 1 Crón. 13:9; Juan 4:47; Hech. 
2:38; Rom. 1:4; 1 Cor. 1:10-11; y otros. Incluso Shea, en su libro Daniel: A Readers Guide, 
estructura su Obra siguiendo este esquema: Capítulo 7: Cristo como sacrificio (Daniel 9), 
Capítulo 8: Cristo como Sacerdote (Daniel 8), Capítulo 9: Cristo como Rey (Daniel 7). 
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sombta de las cosas celestiales" (Heb. 8:5). En el mismo capítulo 8 se anuncia 
que al final de los 2300 tardes y mañanas el santuario sería purificado, o sea 
se haría un juicio (Dan. 8:13-14). Este anuncio nos lleva al capítulo 7, donde 
se desctibe la visión del juicio (Dan. 7:9-10), la coronación del Hijo del 
hombre (Dan. 7:14) y el establecimiento del reino de los santos del Altísimo 
(Dan. 7:27), que son la conclusión del proceso que se inició en el capítulo 9 
anunciando el sacrificio expiatorio de Cristo y la inauguración del santuario 
celestial; en el capítulo 8 se describe el ministerio de Cristo como sacerdote 
en el lugar santo para concluir con el capítulo 7 con la escena del juicio 
terminando como rey de los santos del Altísimo. Es importante notar que 
Daniel 7 describe un desplazamiento del trono de Dios que es indudable que 
se realiza del lugar santo al lugar santísimo (Dan. 7:9 y 13). Hay varios 
aspectos que hacen más evidente que hay un desplazamiento: 


1. La expresión "fueron puestos tronos" (Dan. 7:9). Con esta declaración se 
hace cierto que esos tronos no estaban ahí y que fueron puestos con el 
propósito de iniciar el juicio. 


2. Se señala que el trono tiene “ruedas” (Dan. 7:9). Si el trono tiene ruedas, 
es innegable que las ruedas se usan para trasladarse de un lugar a otto. 
Ezequiel confirma la existencia de ruedas en el trono de Dios (Eze. 1:14-22; 
10:8-12; 11:22-23). Por lo tanto, el trono de Dios tiene ruedas y las visiones 
de Daniel y sobre todo de Ezequiel, que describe el trono con ruedas y éste 
moviéndose de un lugar a otto, está relacionado con el juicio de Dios al 
pueblo de Dios (Eze. 7:1-10). William Shea declara: *Esta descripción 
subraya la idea de movimiento en la escena de acción [...] La implicación es 
que fue a través de un tipo de locomoción relacionada con estas ruedas que, 
andando sobre su trono, Dios entró en la sala del juicio, donde se encontró 
con su hueste angelical", y subraya que el trono de Dios tiene “forma de 
catto". 67 


3. La descripción de un traslado de un lugar a otro es mucho más clara cuando 
8 . . . 
se describe al traslado “con las nubes del cielo” del Hijo del hombre hacia el 
“Anciano de días" (Dan. 7:13) y se le fue dado “dado dominio, gloria y reino, 
para que todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieran; su dominio es 
dominio eterno, que nunca pasará, y su reino uno que no sera destruido” 
5 > y 


(Dan. 7:14). 


4. Esto lleva a la conclusión que se describe en Daniel 2: “Dios del cielo 

levantará un reino que no será jamás destruido, ni será el reino dejado a otro 
q J oO. | J 

pueblo" (Dan. 2:44). El pueblo que recibe el reino son “los Santos del 


67 Moore, El juicio investigador, 97. Cf. Shea, Select Studies on Prophetic Interpretation. 
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Altisimo” (8:22), quienes fueron perseguidos y “quebrantados” por el cuerno 
pequefio (Dan. 7:25), y por los cuales el *Hijo del hombre" (Dan. 7:13), el 
“Principe de los ejércitos" (Dan. 8:11), el “Principe de los principes” (Dan. 
8:25), quien es su representante, recibe ese reino (Dan. 7:14). 


Estas descripciones de las Escrituras hacen claro que hay un desplazamiento 
de un lugar a otro, descrito en Daniel desde el capítulo 9 hasta el capítulo 7, 
y que todo este movimiento está relacionado con el santuario. 


El apóstol Juan, por lo que se puede ver en el libro de Apocalipsis, sigue la 
misma estructura temática de desplazamiento invertido, consistente con el 
pensamiento de efecto-cansa que se mostró en Daniel, como lo vamos a mostrar 
a continuación. 


Juan, en el libro de Apocalipsis tiene un prólogo donde después de la 
introducción trinitaria se introduce con una declaración efecto-cansa (de 
resultados a causas), donde se describe como “el soberano de los reyes de la 
tierra” y que a su pueblo lo hizo “un reino de reyes y sacerdotes” (Apoc. 1:5- 
6), terminando con la declaración: “He aquí que viene con las nubes, y todo 
ojo le verá, y los que le traspasaron; y todos los linajes de la tierra harán 
lamentación pot él” (Apoc. 1:7). Después el apóstol empieza a describir las 
causas que llevaron a estos resultados descritos (Apoc. 1:9-22:21). 


Primero, Juan describe a Jesús ministrando en el lugar santo del santuario 
celestial (Apoc. 1:13), y lo llama el “Hijo del hombre" para hacer la conexión 
con el libro de Daniel. La descripción del Hijo del hombre tiene paralelos 
directos con Dan. 7:13 y Dan. 10:5-6. 


En los capítulos 2 y 3, en el mensaje a las siete iglesias las promesas están 
directamente relacionadas con el reino de Dios de Daniel 2: “Comer del árbol 
de la vida, el cual está en medio del paraíso de Dios" (Apoc. 2:7), “no sufrirá 
daño de la segunda muerte" (Apoc. 2:11), “maná escondido" (Apoc. 2:17), 
“le daré autoridad sobre las naciones" (Apoc. 2:26-28), “sera vestido de 
vestiduras blancas; y no borraré su nombre del libro de la vida (Apoc. 3:5), 
*yo lo haré columna en el templo de mi Dios, y nunca más saldrá de allí; y 
esctibiré sobre él el nombre de mi Dios, y el nombre de la ciudad de mi Dios, 
la nueva Jerusalén, la cual desciende del cielo, de mi Dios, y mi nombre nuevo 
(Apoc. 3:12). Curiosamente termina con la ultima iglesia diciendo “le daré 
que se siente conmigo en mi trono". Con esta declaración Cristo afirma que 
como ya venció, se sentó en el trono de su Padre: *Así como yo he vencido, 
y me he sentado con mi Padre en su trono (Apoc. 3:21). Esta declaración, 
que Cristo en su ascensión al cielo se sentó en el trono de gracia del Padre 
(Heb. 4:16), es la razón por la que se le describe en tiempos de Juan 
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caminando entre los candeleros de oro (Apoc. 1:13), realizando su ministerio 
intercesor en lugar santo del santuario celestial. 


Es comúnmente aceptado que el mensaje a las siete iglesias tiene una 
aplicación local, pero a su vez describe el desarrollo de la iglesia a lo largo del 
tiempo, iniciando con la época de Juan hasta la segunda venida. El avance 
que sigue el mensaje a las siete iglesias va en crescendo, anunciando su venida 
(Apoc. 2:7, 10), “vendré a ti pronto" (Apoc. 2:16), “pero lo que tenéis, 
retenedlo hasta que yo venga" (Apoc. 2:25), “pues si no velas, vendré sobre 
ti como ladrón, y no sabrás a qué hora vendré sobre ti" (Apoc. 3:3). En la 
iglesia de Filadelfia es importante señalar que anuncia algo que viene: “Hora 
de la prueba que ha de venir sobre el mundo entero, para probar a los que 
moran sobre la tierra". Y se afirma que “esto dice el Santo, el Verdadero, el 
que tiene la llave de David, el que abre y ninguno cierra, y cierra y ninguno 
abre" (Apoc. 3:7, 10-11). Esta declaración anuncia que viene una “hora de 
prueba” para todo el mundo, pero a la vez asegura que Jesus tiene la llave de 
David, y esta es la llave que va a abrir la puerta del lugar santísimo. Cuando 
sea abra se dara inicio a la “hora del juicio" (Apoc. 14:6). Por eso le advierte: 
*He aquí, yo vengo pronto; retén lo que tienes, para que ninguno tome tu 
corona" (Apoc. 3:11). 


Cuando llega el momento del mensaje a la iglesia de Laodicea (que significa 
“pueblo juzgado", o más bien “Juicio del pueblo”), Cristo le dice: “He aquí, 
yo estoy a la puerta y llamo" (Apoc. 3:20). Este avance de las iglesias desde el 
tiempo de Juan hasta la segunda venida de Cristo, es el período de tiempo 
que Cristo, sentado a la diestra del Padre, en el trono de la gracia, realiza su 
obra de intercesión y mediación en el lugar santo. Cuando llega el momento 
de la 1glesia de Laodicea, se promete a los vencedotes que se sentarán junto 
con él en su trono “así como yo he vencido, y me he sentado con mi Padre 
en su trono" (Apoc. 3:21). Esta declaración, prepara el escenatio para la 
siguiente visión en Apocalipsis 4 y 5 sobre el inicio del juicio. 


La visión del juicio en Apocalipsis 4 y 5 


Como ya se mencionó anteriormente, el libro de Apocalipsis sigue la misma 
estructura literaria del libro de Daniel, es decir, un desarrollo secuencial de 
los teinos de este mundo hasta el tiempo del fin. En estos eventos de la 
historia de la salvación siguen el esquema de efecto-cansa, o sea describiendo 


68 Filipenses a Apocalipsis. Comentario Bíblico Adventista del Séptimo Dia, t. 7, ed. F. D. Nichol 
y T. N. Pevetini, trad. N. W. de Vyhmeister y V. E. Ampuero Matta (Buenos Aires, 
Argentina: Asociación Casa Editora Sudamericana, 1996), 776. 
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primero las consecuencias o conclusión de un proceso y luego yendo en 
forma invertida analizando las causas que lo originaron. 


En los capítulos 2, 7 y 8 del libro de Daniel, se describe el desarrollo y el 
avance de los reinos de este mundo hasta la venida del reino de Dios. 
Siguiendo este modelo, Juan describe primero en los capítulos 2 y 3, el 
desarrollo histórico de la iglesia describiendo este proceso en siete diferentes 
etapas por las que la iglesia de Dios va a pasar hasta la segunda venida de 
Cristo. Esta parte tiene correlación con el capítulo 2 de Daniel. 


Luego, siguiendo el mismo concepto de efecto-causa y el esquema literario de 
Daniel, los capítulos 4 y 5 de Apocalipsis tienen correlación con el capítulo 7 
de Daniel, donde la visión celestial es descrita en dos eventos: uno, la visión 
del Anciano de días; el otro, la visión del Hijo del hombre. Se analizarán los 
aspectos que conectan esta visión con la de Daniel 7. 


En la visión del Anciano de días de Daniel 7 el aspecto que resalta es el 
paralelo entre Juan en Apocalipsis 4-5 y Daniel relacionado con el trono de 
Dios. Daniel empieza declarando (el énfasis es nuestro): “Estuve mirando 
hasta que fueron puestos tronos, y se sentó un Anciano de días” (Dan 7:9). Juan 
empieza la visión: “He aquí, un trono establecido en el cielo, y en el trono, uno sentado” 
(Apoc. 4:2). Más adelante añade: “Alrededor del trono había veznticuatro tronos; 
y vi sentados en los tronos a veinticuatro ancianos” (Apoc. 4:4). Es fácil ver 
la directa correlación: Daniel describe que fueron puestos varios tronos y 
describe a un Anciano de días sentado en un trono; Juan describe un trono y 
al Anciano de días sentado, pero luego describe a 24 ancianos también 
sentados en 24 tronos. Por lo que se puede ver, tanto Daniel como Juan están 
describiendo la misma escena. Obviamente Juan expande más la visión, al 
añadir información que en la visión de Daniel no se menciona (Apoc. 4:5- 
11). Se puede ver que el capítulo 4 tiene correspondencia directa con la 
primera visión celestial de Daniel (7:9-10). 


En la siguiente parte de la visión celestial de Daniel se describe que “con las 
nubes del cielo venía uno como un hijo de hombre, que vino hasta el Anciano de 
días, y le hicieron acercarse delante de él (Dan. 7:13). En la visión de Juan en el 
capítulo 5, se describe una escena mucho más detallada, pero al analizar los 
paralelos vemos que el Hijo del hombre descrito en Daniel, aquí es descrito 
como “el León de la tribu de Judá, la raíz de David, ha vencido para abrir el 
libro y desatar sus siete sellos” (Apoc. 5:5), y más adelante es descrito como 
un “Cordero como inmolado, que tenía siete cuernos, y siete ojos, los cuales 
son los siete espíritus de Dios enviados por toda la tierra” (Apoc. 5:6). El 
relato añade que el Cordero “vino, y tomó el libro de la mano derecha del 
que estaba sentado en el trono" (Apoc. 5:7). 
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Cuando se analizan las correspondencias con la visión de Daniel, se puede 
notar lo siguiente: Primero, que el hijo del hombre es llevado ante la presencia 
del Anciano de días (Dan. 7:13), y en Apocalipsis dice que el Cordero “vino, 
y tomó el libro de la mano derecha del que estaba sentado en el trono” (Apoc. 


5:7). 


Segundo, Daniel describe una escena de juicio al declarar que el “el Juez se 
sentó, y los libros fueron abiertos" (Dan. 7:10), y luego se señala que “se dio 
el juicio a los santos del Altísimo" (Dan. 7:22). En Juan se hace una 
proclamación donde es evidente que hay un asunto para juzgar: “¿Quién es 
digno de abrir el libro y desatar sus sellos? Y ninguno, ni en el cielo ni en la 
tierra ni debajo de la tierra, podía abrir el libro, ni aun mirarlo" (Apoc. 5:1-3). 
Pero después se reconoce que el Cordero es digno “de tomar el libro y de 
abrir sus sellos" (Apoc. 5:9). 


Tercero, en Daniel al Hijo del hombre “le fue dado dominio, gloria y reino, 
para que todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieran; su dominio es 
dominio eterno, que nunca pasará, y su reino uno que no será destruido" 
(Dan. 7:14). En Apocalipsis el Cordero también recibe el poder y la adoración 
universal: “Al que está sentado en el trono, y al Cordero, sea la alabanza, la 
honra, la gloria y el poder, por los siglos de los siglos" (Apoc. 5:13). 


Cuarto, es claro que parte del problema en la visión de Daniel 7 es que se 
define en el juicio el derecho de reinar del Hijo del hombre y de los santos 
del Altísimo, y finalmente se les concede (Dan. 7:14, 22). En Apocalipsis 5, 
a los redimidos se les ha “hecho para nuestro Dios reyes y sacerdotes, y 
reinaremos sobre la tierra" (Apoc. 5:10; véase 20:4, 6; 22:5), y el Cordero es 
adorado junto con el Padre y recibe el poder (Apoc. 5:13). 


Por estos aspectos se puede concluir que Daniel 7 y Apocalipsis 4-5 son 
paralelos y corresponden al mismo evento y siguen la misma estructura 
literaria y el mismo concepto de efécto-causa. Además se puede también notar 
que así como en el libro de Daniel se van añadiendo detalles a las visiones 
que describen los mismo hechos, pero enfocando diferentes aspectos 
conforme se van presentando estos capítulos, Apocalipsis sigue afiadiendo 
información a los mismos aspectos descritos en Daniel, siguiendo la misma 
secuencia presentada por el profeta en sus visiones. À continuación se 
analizará si en los siguientes capítulos continua el mismo esquema trazado 
por el libro de Daniel. 
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Los sellos y las trompetas 


En Apocalipsis capítulo 6 y capítulos 8-9 se describen sucesos que de acuerdo 
con los diferentes interpretes historicistas, son eventos que suceden desde el 
inicio de la iglesia cristiana hasta la segunda venida de Cristo. Se puede notar 
que hay un avance sucesivo de eventos que van describiendo las diferentes 
etapas históricas tanto de la iglesia como de los diferentes reinos de este 
mundo. 


Estos eventos descritos tienen su paralelo con la descripción de los eventos 
de los reinos de Daniel 2, 7, 8 y 11. Los seis sellos y las seis trompetas 
terminan su sucesión de eventos con la segunda venida de Cristo. Se puede 
deducir por las siguientes declaraciones: 


Primero: en los sellos se ve un proceso de degradación en el avance de los 
caballos de blanco, a rojo, a negro y a amarillo (Apoc. 6:2, 4-5, 8). En la visión 
del quinto sello, hay una declaración que hace manifiesto que hay un proceso 
en el que el tiempo va avanzando hacia el fin: “se les dijo que descansasen todavia 
un poco de tiempo, hasta que se completara el numero de sus consiervos y sus 
hermanos, que también habían de ser muertos como ellos" (Apoc. 6:11). Y 
en el sexto sello se confirma que el tiempo ha llegado, pues se describen 
eventos catastróficos y se termina con esta declaración: porque e/ gran día de 
su ira ba llegado; ¿y quién podrá sostenerse en pie? (Apoc. 6:17). 


Segundo, las trompetas descritas en los capítulos 8 y 9, son símbolos de 
juicios divinos parciales en las diferentes etapas del imperio romano y las 
naciones resultantes del mismo hasta el tiempo del fin, siguiendo el esquema 
profético de Daniel. Se puede notar que hay un avance en el tiempo como 
cuando en la quinta trompeta se dice que este tenía “poder para dañar a los 
hombres durante cinco meses" (Apoc. 9:10). Con la sexta trompeta también 
hay una alusión al tiempo cuando se declara: “preparados para la hora, día, 
mes y afio, a fin de matar a la tercera parte de los hombres" (Apoc. 9:15). Y 
de la séptima trompeta se afirma que: "sino que en los días de la voz del 
séptimo ángel, cuando él comience a tocar la trompeta, el mistetio de Dios 
se consumarä, como él lo anunció a sus siervos los profetas" (Apoc. 10:7). 
Esta ultima declaración es muy importante pues no solo confirma que las 
trompetas son eventos que van transcurriendo en el proceso del tiempo que 
va a terminar con la segunda venida del Señor, sino que están relacionadas 
con lo anunciado por el Sefior por medio de sus profetas en especial con las 
profecías de Daniel. Además la expresión: “el primer ay pasó, he aquí, vienen 
dos ayes después de esto” (Apoc. 9:12), y “el segundo ay pasó, el tercer ay 
viene pronto”, revela la terminación de la sexta trompeta y la venida de la 
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séptima (Apoc. 11:14), y habla inequívocamente de una sucesión en el que lo 
anterior no se repite en el futuro. 


Tercero, todos los eventos descritos en las 7 iglesias, los 7 sellos, las 7 
trompetas, son una descripción de los mismos períodos explicados desde 
diferentes perspectivas, tal como Daniel lo hace en sus visiones. Por el lapso 
puntualizado en estas visiones, que van desde el período del inicio de la iglesia 
cristiana concluyendo con la segunda venida, se concluye que estos eventos 
suceden durante el ministerio intercesor de Cristo en el santuario celestial; 
esta es la razón por la cual se mencionan el altar del incienso, “el altar de oro 
que estaba delante del trono" (Apoc. 6:9, 8:3, 9:13), pues describe el 
ministerio de Cristo intercediendo a favor de su pueblo. 


Cuarto, es muy importante enfatizar que todos estos eventos desctitos 
suceden mayormente mientras Cristo realiza su ministerio en el lugar santo. 
(Ya se sefialó anteriormente, estos eventos van desde el tiempo de Juan hasta 
la segunda venida). Se le describe caminando entre los siete candeleros de oro 
(Apoc. 1:13), los eventos suceden antes de su segunda venida, el altar del 
incienso mencionado (Apoc. 6:9, 8:3, 9:13) es parte de su ministerio 
intercesor, aunque se menciona que “el altar de oto que estaba delante del 
trono" (Apoc. 8:3), el que el altar está delante del trono, no significa 
necesariamente que el trono está en el lugar santo, ya que todos los muebles 
estaban delante del lugar santísimo. Las descripciones de estas visiones hacen 
referencia al lugar santo, hasta el capítulo 11, donde se describe el evento de 
una puerta que se abre, y se puede ver el arca del pacto que obviamente 
pertenece al lugar santísimo (Apoc. 11:19). 


Quinto, las dos visiones, tanto el sexto sello como la séptima trompeta, Juan 
las deja pata describir el evento de la segunda venida y los hechos 
catastróficos que van a suceder. Daniel ubica estos hechos en lo que él le 
llama “el tiempo del fin” del cual habla en los capítulos 11 y 12. Pero a Daniel 
no se le permitió describirlos en detalle. Se le dice: *Pero tá, Daniel, cierra las 
palabras y sella el libro hasta el tiempo del fin" (Dan. 12:4). Es a Juan a quien 
se le permite narrar en forma más prolija estos eventos que van a suceder 
durante “el tiempo del fin”, en la última parte de las séptuples visiones del 
Apocalipsis, y con mayor énfasis a partir del capítulo 10, hasta el 22. Esto es 
lo que se va a analizar a continuación. 
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El tiempo del fin 


Ya se mencionó que a Daniel no se le permitió hablar más ampliamente del 
“tiempo del fin". Simplemente se le dijo: “Pero tá, Daniel, cierra las palabras 
y sella el libro hasta el tiempo del fin" (Dan. 12:4). 


Pero con Juan fue diferente. Se le muestra la visión del capítulo 10 del ángel 
con el librito abierto, que de acuerdo con el contexto se deduce que es el libro 
a Daniel sele ordenó sellar (Dan. 12:4), y cuando llega el tiempo de la séptima 
trompeta se afirma: “que en los días de la voz del séptimo ángel, cuando él 
comience a tocar la trompeta, el misterio de Dios se consumara, como él lo 
anunció a sus siervos los profetas" (Apoc. 10:7). A Juan se le da la orden que 
lo coma y después se le ordenó que era “necesario que profetices otra vez 
sobre muchos pueblos, naciones, lenguas y reyes" (Apoc. 10:11). Todos estos 
eventos nos anuncian que una nueva etapa en el ministerio de Cristo está por 
iniciar: su ministerio de juicio. 

El capítulo 11 inicia anunciando un proceso de juicio: “Entonces me fue dada 
una caña semejante a una vara de medir, y se me dijo: Levántate, y mide el 
templo de Dios, y el altar, y a los que adoran en él” (Apoc. 11:1). La medición 
tiene que ver, entre otras cosas, con un juicio. Y se alude al período anterior 
que desemboca en ese juicio, que ya Daniel 7:25 y 12:7 había especificado 
como “cuarenta y dos meses” (Apoc. 11:2; 13:5), “mil doscientos sesenta 
días” (Apoc. 12:6), “un tiempo, y tiempos, y la mitad de un tiempo” (Apoc. 
12:14); todas estas declaraciones se refieren al mismo tiempo. 


En la conclusión de los capítulos 12 y 13, se describen los eventos que 
sucederán en el tiempo del fin que desembocan en el capítulo 14 con la 
descripción de la segunda venida de Cristo. Relacionándolos con las acciones 
de los poderes perseguidores para destruir al pueblo de Dios y la manera 
como el Señor va a proteger a su pueblo para que cumpla la misión de 
anunciar “el evangelio eterno para predicarlo a los moradores de la tierra, a 
toda nación, tribu, lengua y pueblo” (Apoc. 14:6), y que parte de ese evangelio 
es el anuncio: “Temed a Dios, y dadle gloria, porque la hora de su juicio ha 
llegado” (Apoc. 14:7). Esta es una alusión a Daniel 8:14 que anunció: “Y él 
dijo: Hasta dos mil trescientas tardes y mañanas; luego el santuario será 
purificado”. 


Son eventos que siguen el mismo esquema de Daniel, de repetición de los 
mismos escenarios con diferentes enfoques. Las alusiones a las profecías de 
Daniel son muy claras en esta sección: “El tiempo, y tiempos, y la mitad de 
un tiempo” (Daniel 7:25 y 12:7), las bestias de Apocalipsis 12 y 13 y tienen 
relación directa a las bestias de Daniel 7. La alusión al secamiento del río 
Éufrates y los reyes del oriente (Apoc. 16:12) están relacionados con la caída 
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de Babilonia (Dan. 5). La caída de Babilonia, las 8 cabezas, los 10 reyes (Apoc. 
16:19; 17; 18), todas son alusiones directas o indirectas al libro de Daniel. 


Los eventos desde el capítulo 15 hasta el 22 ofrecen detalles sobre la nueva 
etapa del ministerio de juicio de Cristo, que Daniel no pudo conocer peto 
que ahora el Señor le revela a Juan. Los juicios divinos se manifiestan en las 
plagas (Apoc. 15), el juicio a la ramera (Apoc. 17), a Babilonia (Apoc. 18), a 
la bestia y al falso profeta (Apoc. 19:20), a Satanás (Apoc. 20:10), y el juicio 
final (Apoc. 20:11-15). 


En conclusión, se puede afirmar que ellibro de Apocalipsis sigue la estructura 
literaria de efecto-causa o sea el orden invertido de la narrativa, de repetición de 
eventos. El orden sucesivo de eventos relatados en un avance histórico hasta 
el tiempo del fin, son aspectos que relacionan los dos libros y ayudan a 
entender mejor el ministerio de Cristo en sus dos fases: la intercesora en el 
lugat santo y la de juicio en el lugar santísimo. Los capítulos 4 y 5 describen 
primero, las consecuencias o efectos o sea el inicio del juicio. Luego, siguiendo el 
paradigma, se explican /as causas en los capítulos 6 hasta el capítulo 11:19. Del 
12 al 22 es una ampliación de los sucesos que se llevan a cabo durante el juicio 
divino hasta la terminación del conflicto con los enemigos de Dios y su 
pueblo, donde son finalmente destruidos y la paz y armonía restablecidos en 
el universo. 


Como esctibió Treiyer: “Esto es posible ánicamente cuando aceptamos que 
el ‘continuo’ ministerio sacerdotal del Hijo a la diestra del Padre se da en el 
lugar santo, y sin necesidad de buscar allí un mueble que lo represente para 
fundamentatlo”.% 


Las Escrituras pues, dan suficiente evidencia para aceptar que el ministerio 
de Cristo se realiza en un santuario con dos departamentos, de acuerdo con 
el modelo tipológico presentado por las Escrituras. Ahora se abordará lo que 
Elena G. de White tiene que decir acerca del asunto. 


Elena de White y el ministerio de Cristo en dos departamentos 


Elena G. de White también confirma el ministerio de Cristo en dos 
departamentos, al coincidir con los aspectos antes mencionados en las 
Escrituras. Ella escribe en forma clara y contundente: 


69 Véase A. R. Treiyer, La crisis final en Apocalipsis 4-5 (s.l: s.e., s.£), cap. 3. Véase también 
“Síntesis del ministerio celestial de Jesús y su relación con Apocalipsis 4-5”, en 
http:/ /adventistdistinctivemessages.com/Spanish/articulos.html. 
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Siendo que el ministerio de Cristo se dividiria en dos grandes partes, ocuparia cada 
una un período y fendría un sitio distinto en el santuario celestial, así también el culto 
simbólico consistía en el servicio diario y el anual, y a cada uno de ellos se 
dedicaba una sección del tabernaculo.” 


Los lugares santos del santuario celestial están representados por los dos 
departamentos del santuario terrenal.”! 


Así como en el santuario terrenal había dos compartimentos, el santo y el 
santísimo, hay dos lugares santos en el santuario celestial. Y el arca que contiene la 
ley de Dios, el altar del incienso, y otros instrumentos de servicio que se encontraban 
en el santuario terrenal, tienen también su contraparte en el santuario de arriba.” 


También se me mostró en la tierra un santuario con dos departamentos. Se 
parecía al del cielo, y se me dijo que era una figura del celestial. Los enseres 
del primer departamento del santuario terrestre eran como los del primer departamento 
del celestial. El velo estaba levantado; miré el interior del lugar santísimo y vi 
que el mueble era el mismo que el que se encuentra en el lugar santísimo del santuario 
celestial. 


El anuncio, “el templo de Dios fue abierto en el cielo, y se vio en su templo 
el arca de su testamento”, apunta a la apertura del lugar santisimo del santuario 
celestial, al final de los dos mil trescientos días —en 1844—cuando Cristo entró 
allí para efectuar la obra final de expiación.” 


Los lugares santos del santuario celestial están representados por los dos departamentos 
del santuario terrenal.™ 


Es un hecho que algunas cosas no cuadran con los tipos y símbolos del 
santuario. Es cierto que en la tipología y en los símbolos del santuario no 
todos los detalles tienen que coincidir. Es cierto que entre los tipos y símbolos 
del santuario hay una correspondencia analógica, es decir, que hay cierto 
grado de semejanzas y de diferencias. Sin embargo, debe haber suficientes 
similitudes para que los tipos puedan corresponder con los anti-tipos, de otra 
manera no se podría hablar de una correspondencia tipológica. Si el santuario 
celestial sirvió como modelo para el santuario terrenal, debe haber alguna 
clase de relación estructural entre los dos (Heb. 8:5). Obviamente, es una 
correspondencia débil y oscura, ya que la imaginación humana no puede 


70 White, Patriarcas y profetas, 371 (la cursiva en todas las citas es nuestra). 

71 White, El conflicto de los siglos, 466. 

7? White, Spirit of Prophecy, edición digital, https: / /egwwritings.otg, IV: 261. 

75 White, Primeros escritos, 252. 

74 Elena G. de White, Review and Herald, November 9, 1905, edición digital, https:// 
egwwritings.org. 

75 White, El conflicto de los siglos, 410, 415. 


Juárez - “Sentado a la diestra de Dios" ... | 157 


abarcar la totalidad del santuario celestial. Pero existe un nivel de 
correspondencia. 


Las Escrituras testifican de la realidad del santuario celestial, que es descrito 
como la morada de Dios en los cielos (por ejemplo: Apoc. 11:19; 14:17; 15:5). 
Esto en sí mismo implica claramente un espacio determinado, una estructura 
majestuosa de la que conocemos poco y nada, y de la que sólo podemos 
hablar utilizando las imágenes y la terminología del santuario terrenal. 


La declaración bíblica “sentado a la diestra”, al ser entendida como que el 
trono del Padre está en el lugar santísimo, y que por lo tanto Cristo desde su 
ascensión se sentó con el Padre ahí, ha llevado a algunos eruditos a no tomar 
seriamente o espiritualizar las descripciones bíblicas de Daniel y de 
Apocalipsis, así como también a considerar las declaraciones de Elena G. de 
White sobre el asunto como un lenguaje simbólico para describir el ministerio 
mediador de Cristo, pero que no describen la realidad que haya dos 
departamentos y que existan muebles en el cielo.” 


Lo mismo sucede con Apocalipsis, pues se inicia el libro con una visión en el 
capitulo 1 donde describe a Jesus realizando su ministerio entre los 
candeleros que están ubicados en el lugar santo. Luego en el capítulo 4 se le 
invita a Juan a subir y a entrar al lugar santísimo; por la descripción de la 
visión es el lugar santísimo (Apoc. 4:1-11). Aunque Apocalipsis 8:1 describe 
la actividad de los ángeles frente al altar de incienso, y luego se dice que: “el 
templo de Dios fue abierto en el cielo, y el arca de su pacto se veía en el 
templo (Apoc. 11:19), hay que recordar que se tiene que ver desde la 
perspectiva efecto-cansa; todas las escenas desde el capítulo 6 hasta el 11 se ven 
en forma retrospectiva. El error de algunos estudiosos es presumir que en el 
Apocalipsis, el lugar santísimo se abre recién hasta Apocalipsis 11:19, cuando 
en realidad se inicia con el lugar santísimo abierto (Apoc. 4-5) (efecto) y luego 
se desctiben las razones (causas) por las cuales Dios realiza este juicio (Apoc. 
6-11). Elena G. de White comenta Apocalipsis 11:19 así [el énfasis es nuestro]: 


En el servicio del tabernáculo terrenal, que servía *de mera representación 
y sombra de las cosas celestiales”, este departamento solo se abría en el gran 
día de las expiaciones para la purificación del santuario. Por consiguiente, /a 
proclamacion de que el templo de Dios fue abierta en el cielo y fue vista el arca de su pacto, 
indica que el lugar santisimo del santuario celestial fue abierto en 1844, cuando Cristo 
entró en él para consumar la obra final de la expiación.” 


Algunos que promueven el ministerio funcional de Cristo en el lugar 
santísimo, espiritualizan y dicen que en el cielo no es necesario tomar en 


76 Pfandl, ibíd. 
7 White, El conflicto de los siglos, 429. 
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cuenta los muebles del santuatio en la tierra porque son solo figuras de 
verdades espirituales, por lo tanto, no hay necesidad de dos departamentos y 
de muebles como los de la tierra. À continuación, se agregan algunas citas 
donde Elena de White claramente describe al Padre y a Cristo ministrando 
en el primer departamento o sea el lugar santo, y luego moviéndose hacia el 
segundo departamento del santuario, el lugar santísimo: 


Vi un trono, y sobre él se sentaban el Padre y el Hijo. Me fijé en el rostro de Jesús 
y admiré su hermosa persona. No pude contemplar la persona del Padre, 
pues le cubría una nube de gloriosa luz. Pregunté a Jesús si su Padre tenía 
forma como él... Vi al Padre levantarse del trono, y en un carro de llamas entró en 
el lugar santísimo, al interior del velo, y se sentó.?* 


Después de eso, un carro de nubes, cuyas ruedas eran como llamas de fuego, llegó rodeado 
de ángeles, adonde estaba Jesús. El entró en el carro y fue llevado al lugar santísimo, 
donde el Padre estaba sentado. Allí contemplé a Jesús, el gran Sumo sacerdote, 
de pie delante del Padre. En la orla de su vestidura había una campana y 
una granada; luego otra campana y otra granada.” 


Elena de White nunca vio “tronos” en la inauguración del templo celestial,80 
ni tampoco en el ministerio sacerdotal de Jesús sentado en el trono a la diestra 
de Dios en el lugar santo.?! Por el contrario, negó implícitamente que los 
hubiera cuando después de describir tal ministerio, vio abrirse la puerta al 
lugar santísimo en la etapa final y declaró: “AM vi tronos que nunca habia visto 
antes”.82 En otras palabras, ella describió los tronos única y exclusivamente en 
relación con el juicio final en el lugar santísimo.9 Esto está en perfecta 
consonancia con sus referencias a Daniel 7:9-10 y Apocalipsis 4-5 para 
describir la corte final de juicio. 


78 White, Primeros escritos, 54. 

79 [bíd., 55. 

80 Elena de White lo describe así en E/ Deseado de fodas las gentes, edición digital, https:// 
egwwtitings.org/?ref-es D'TG.774.1&para-174.4063, 774: “Allí está el trono, y en derredor 
el arco iris de la promesa. Allí están los querubines y los serafines. Los comandantes de las 
huestes angélicas, los hijos de Dios, los representantes de los mundos que nunca cayeron, 
están congregados. El concilio celestial delante del cual Lucifer había acusado a Dios y a su 
Hijo, los representantes de aquellos reinos sin pecado, sobre los cuales Satanás pensaba 
establecer su dominio, todos están allí para dar la bienvenida al Redentor. Sienten 
impaciencia por celebrar su triunfo y glorificar a su Rey". 

8! Al referirse a Cristo a la diestra del Padre, lo hace así: “No es la voluntad de Dios que un ser 
humano someta su mente a la de otto. Cristo resucitado, que está sentado ahora en el trono a la 
diestra del Padre, es el poderoso sanador" (Elena G. de White, Consejos para la Iglesia, edición 
digital, https:/ /egwwtitings.org/?ref-es CPI .601.2&para=1698.3086, 601. 

82 Ellen G. White, To the Little Remnant, April 6, 1846, edición digital, https:/ /egwwtitings.org. 

83 Alberto R. Treiyer, Las expectaciones apocalipticas del santuario, cap. 5, p. 147. 
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Por lo que se ha señalado anteriormente, se puede afirmar que la posición 
“funcional” exclusiva no es fiel a las descripciones bíblicas ni a los escritos de 
Elena de White. Es por estas razones que se debiera rechazar esta posición, 
que actualmente está avalada por la mayoría de los estudiosos adventistas y 
aunque el Manual de la Iglesia en las 28 creencias fundamentales así lo afirme. 


Conclusión 


En base a las evidencias presentadas, se solicita hacer una revisión de la 
creencia fundamental numero 24 que habla sobre el ministerio sacerdotal de 
Cristo en el santuatio celestial, para hacer más claro este punto de vista, para 
que vaya de acuerdo con la posición tradicional que la iglesia ha sostenido 
basado en las declaraciones de las Escrituras y de los escritos de Elena de 
White, que claramente hablan y describen el ministerio de intercesión de 
Cristo en el lugar santo desde su ascensión hasta 1844 y el paso al lugar 
santísimo donde inicia su ministerio de juicio. Solo esto puede hacer justicia 
a la correspondencia tipológica de los símbolos del santuario. 


La declaración “sentado a la diestra” no debe ser motivo para hacer difusa la 
creencia que hasta 1931 era bien descrita en las creencias fundamentales. Si 
en aquel tiempo no se había encontrado una respuesta bíblica a esta 
declaración, hoy se puede afirmar que Cristo desde su ascensión se sentó a la 
diestra del Padre en el lugar santo del santuatio celestial para realizar su 
ministerio de intercesión, y que en 1844 el Padre se trasladó en su trono al 
lugar santísimo y Cristo le siguió para continuar con su ministerio de juicio 
de acuerdo con la descripción bíblica de Daniel 7. 


Solo esto hace congruencia con las declaraciones con las descripciones 
tipológicas del santuario que tanto las Escrituras como Elena G. de White 
afirman tan enfáticamente. 


Tener una declaración de creencias fundamentales como la que tenemos 
actualmente al respecto, no hace justicia a lo que la iglesia ha sostenido desde 
el principio y a la vez abre la puerta para que quienes sostienen una posición 
exclusivamente funcional, avancen a posiciones que los llevan hasta a negar 
la importancia del santuario y el juicio investigador y otros hitos de los 
fundamentos de la fe adventista. 


THE SABBATH, 
NEW MOONS, AND 


JEWISH FESTIVALS: 
ANSWERS TO QUESTIONS 


FAZADUDIN HOSEIN! 


Abstract 


In an interview style, the author presents his position answering questions that have 
to do with the weekly Sabbath; the lunar Sabbath and the biblical basis attributed to 
it; the relationship of the lunar Saturday with the solar year; the relationship of the 
Sabbath day with the day of the new moon and the feast of the day of the new moon; 
when the Sabbath begins, if at nightfall or at dawn; if EGW approved the Gregorian 
calendar; if there is evidence outside the Bible that the Jews obsetved the weekly 
fixed Saturday and not the Sabbath coincident with a new moon day; about the sect 
of the Karaite and their sabbatical obsetvance; and about several verses that would 
support the observance of the lunar Saturday. 


Resumen 


En un estilo de entrevista, el autor presenta su posición de respuesta a preguntas que 
tienen que ver con el sábado semanal de reposo; el sábado lunar y la base bíblica que 
se le atribuye; la relación del sábado lunar con el año solar; la relación del día de 
sábado con el día de la luna nueva y la fiesta del día de la luna nueva; cuándo comienza 
el día de reposo, si al anochecer o al amanecer; si Elena G. de White aprobó el 
calendario gregoriano; si hay evidencia fuera de la Biblia de que los judíos observaran 
el sábado semanal fijo y no el sábado de descanso coincidente con un día de luna 


! Fazadudin Hosein own a PhD in Religion, New Testament area, of Andrews 
University. He is currently dean of the School of Theology and Religion (STAR) 
at the University of Southern Caribbean in Trinidad & Tobago, and is the IATS 
coordinator for that campus. E-mail: bishopfaz@usc.edu.tt. 
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nueva; acerca de la secta de los caraítas y su observancia sabática; y varios versículos 
que apoyarian la observancia del sábado lunar. 


Résume 


Dans un style interview, l'auteur présente sa position en répondant aux questions 
relatives au sabbat hebdomadaire; le sabbat lunaire et la base biblique qui lui est 
attribuée; la relation du sabbat lunaire avec l'année solaire; la relation du jour de 
sabbat avec le jour de la nouvelle lune et la fête du jour de la nouvelle lune; quand le 
sabbat commence, si à la tombée de la nuit ou à l'aube; si Ellen G. White a approuvé 
le calendtier grégorien; s'il existe des preuves en dehors de la Bible que les Juives ont 
observé le sabbat hebdomadaire fixé et non le sabbat restant coincidant avec un 
nouveau jour de lune; à propos de la secte des Karaites et de leur observance 
sabbatique; et plusieuts versets qui soutiendraient l'observance du sabbat lunaire. 


What are Seventh-day Adventists 
saying about the Sabbath? 


RTHODOX Seventh-day Adventism uphold the “seventh day 
() Sabbath" based upon a recurring seven-day cycle that came into 

existence at the end of Creation Week, when God pronounced the 
seventh day as holy (Gen. 2:3). The seventh-day Sabbath does not “reset” 
with the coming of each lunar month. Hence, the seventh-day Sabbath always falls 
on the same day of the seven-day week. It falls on a day the Jews call Sabbath, 
which the Romans named Saturday. 


What are the Lunar Sabbatarians 
saying about the Sabbath? 


The Lunar Sabbatarians, or more precisely, the Luni-Solar Sabattarians (from 
here on, I would use the terms interchangeably) dispute that the Sabbath 
must be reckoned in relation to the start of the Lunar month, which is 
determined by the sighting of the New Moon. Whatever day the New Moon 
of the month begins with, seven days later would be the Sabbath. Actually, 
the New Moon is not counted in the weekly cycle. Thus, there are always 
only four Sabbaths in each month, and they always fall on 8%, 15%, 2224, and 
29th of each month. 


Hosein - The Sabbath, New Moons and Jewish Festivals... | 163 


What happens to the extra days in a regular lunar month 
and how does this affect the number of days 
in one solar year? 


À lunar month is reckoned as 29.5 days. But the calendar does not cater for 
a half of a day. So some months would have 29 days, while others would 
carry 30 days. Twelve months of 29 or 30 days will amount to 354 lunar days 
in the year. But a complete year has about 365 1⁄4 days by solar reckoning 
which means the extra days are not accounted for as it relates to the Sabbath 
in the lunar system of reckoning. Lunar Sabbatarians express divided 
convictions concerning the way the “extra” days are handled. Not all of them 
treat them in the same way. 


These extra day(s) in the lunar month mean that the lunar Sabbath falls on 
a different day of the week from lunar month to lunar month. The lunar 
Sabbath will fall on the same day of the week only four consecutive times 
before the end of the lunar month arrives and the lunar Sabbath is “reset” 
based on the next new moon. 


For example, it may fall on a Thursday in one Hebrew month, but on a 
Sunday in another lunar month since the lunar Sabbath is reset after the 
passage of 29 or 30 days, that is, reset with the coming of another new moon. 
The “mathematical” way of looking at this is that seven, the number of days 
in a week, does not divide evenly into either 29 or 30. 


Is there any Scriptural basis for the Lunar Sabbath? 


Lunar Sabbatarians hinge their notion of a lunar Sabbath on two major 
biblical texts. The first is Genesis 1:14 [NASB]: “Then God said, ‘Let there 
be lights in the expanse of the heavens to separate the day from the night, 
and let them be for signs and for seasons and for days and years.” 


The Hebrew word translated as “seasons” is moadiym, a word that is key to 
lunar Sabbatarians’ arguments. Moadiym, a plural noun occurs for the first 
time in this passage. Translators often render it as “seasons” or “times,” or 
“places” or “meetings.” Properly, it denotes “appointed seasons” or 
“appointed times,” or “appointed meetings,” or “appointed places.” 


The Lunar Sabbatarians contend that the moon is for appointed times and 
since the seven-day cycle with the seventh-day Sabbath are an appointed time, 
then they must be temporally located and/or scheduled by the moon. 


The lunar Sabbatarians’ argument from moadiym is built on a faulty syllogism. 
The syllogism goes something like this: 
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Major Premise: The moon was given for moadiym (fixed ot appointed times, 
meetings). 


Minor Premise: The seventh-day Sabbath is a med (fixed/appointed time, 
meeting) 


Conclusion: Therefore, the oed (seventhness) of the seventh-day Sabbath is 
located or scheduled by the moon (that is, the New Moon). 


It is noteworthy that from the beginning that the moon is for moadiym, but 
not all zoad?yz are fixed by the moon. The sensible thing to do, therefore, is 
to study all the uses of #04diym in the Scriptures. 


Moadiym comes from the verb 73? (ya “ad), which means to appoint, betrothe, 
assemble, meet, and set. The word translated congregation (TY) is also from 
Ja ‘ad. The root is used in the Qal for the betrothal of a woman (Ex. 21:8), to 
designate a time (2 Sam. 20:5) and place of meeting (Lev. 15:29), and to 
appoint a rod (RSV, “tribe”; Mic. 6:9). Therefore, the translation or 
interpretation of #0adiym as feasts, seasons or festivals is based on the context 
of its biblical usage. 


The word moadiym may refer to: 


1. A time fixed by God (Gen. 2:1-3; Lev. 23:4; Gen. 17:21; 18:14; 21:2; Ex. 
9:5; 27:21). 


2. A time fixed by the moon/sun (Gen. 1:14-19; Lev. 23:5-44). 


3. A time fixed by man (Josh. 8:14; Judg. 20:38; 1 Sam. 9:24; 13:8, 11; 2 Sam. 
20:5) and a place of assembly (Ex. 28:43; 29:4, 10-11, 30). 


That the term moadim is first used in Genesis 1:14 to describe a function of 
the moon as well as the sun and stars does not discount its subsequent usage 
and meaning in the rest of the Bible. 


The designated time (moed) of Isaac's conception and birth was not fixed by 
the moon, but was miraculously fixed by God (Gen. 17:21; 18:14; 21:2). 
Therefore, it does not follow that the Hebrew word zoeed/ moadiym invariably 
means time fixed by the moon or appointed meeting time for worship. 


In other words, according to the biblical record, every fixed time, or fixed 
meeting, or fixed place is not located or demarcated by the moon. Genesis 
1:14-19 does not say that every moadiym is fixed by the moon, but that the 
luminaries are for moadiym. Therefore, merely identifying the 7*^ day Sabbath 
as a moed (Lev. 23:2-3) does not make the seventh-day Sabbath a lunar 
Sabbath to be identified with the monthly dates of 8%, 155^, 22» and 29%, 
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While the moon shines during the night of the seventh-day Sabbath, it does 
not determine the seventhness of the seventh-day Sabbath, or indicate the 
statt and end of the seventh-day Sabbath or the week for that matter. 


The moon being for oadiym directly pertains to the month (Ex. 12:2), and 
cumulatively the year. The moon is not for the order of the days, or the 
measurement of the week or the identification or demarcation of the seventh- 
day Sabbath. The sun demarcates each day including the seventh-day Sabbath 
in the normal progression and succession of days. 


The second passage on which lunar Sabbatarians focus is found in Leviticus 
23:1-4. The Lord spoke to Moses: “Speak to the Israelites and tell them: 
These are My moadiym (appointed times), the times of the Lord that you will 
proclaim as sacred assemblies. Work may be done for six days, but on the 
seventh day there must be the Sabbath of complete rest, a sacred assembly. 
You are not to do any work; it is the Sabbath to the Lord wherever you live. 
These are the Lord's appointed times, the sacred assemblies you are to proclaim 
at their appointed times.” (Emphasis added.) 


The remainder of Leviticus 23 discusses the moadiym, the holy days, in their 
sequence through the year. 


Here is the thrust of the lunar Sabbatarians’ arguments. They note that the 
weekly Sabbath, discussed in Leviticus 23:3, appears in the midst of the 
discussion of the /oadiym, the appointed times, mentioned in verses 2 and 4. 
They submit that the inclusion of the weekly Sabbath in verse 3, in the 
context of the woadiym, and the focus of the chapter, proves that 
the weekly Sabbath is connected to the moadiym. Hence, they conclude that the 
moon, as mentioned in Genesis 1:14, is the basis for determining the »eee/y 
Sabbath, just as it is basic in determining the arrival of the holy days. 


In other words, lunar Sabbatarians argue that the moon, which determines 
when a new month begins, also determines when the count toward the 
weekly Sabbaths begins. 


What the lunar Sabbatarians fail to recognize is that God is using two discrete 
cycles to regulate appointed times for worship. The weekly Sabbath from 
Creation is done through solar reckoning of time, and the annual religious 
festivals by the lunar cycle. The regular weekly Sabbaths are not regulated by 
the New Moon phases. It is done by counting. We are told to work for six 
days and then to rest on the seventh. God simply asks us to count six days 
and rest on the seventh. 


In all of the following texts, Israel is commanded to work for six days as a 
requisite for keeping the Sabbath: Exodus 16:26; Exodus 20:9-10; Exodus 
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23:12; Exodus 31:15; Exodus 34:21; Exodus 35:2; Leviticus 23:3; 
Deuteronomy 5:13-14. 


Lunar Sabbath-keeping does not make allowance for a six-day working week 
before the Sabbath, in every instance. Sometimes a person has to work for 
seven or even eight days before he/she can keep a Sabbath because it is 
pegged on the New Moon. 


The Lunar Sabbatarians sometimes go around this problem by claiming that 
the first and the last days of months are not really days, so that their 
calculations would more align with the feast of Pentecost, for example. 
However, the New Moon is called a day in 2 Kings 4:23, for example, or 
Ezekiel 46:1 and 6, or Psalm 81:3. 


Additionally, we ate told in Genesis that an evening and a morning 
constitutes a day, so it cannot be substantiated that an evening and morning 
of the first day of the month is not really a day. 


Coming back to the Sabbath weekly cycle, a text in Leviticus 23:15-16 sheds 
some light. It reads: “And ye shall count unto you from the morrow after 
the Sabbath, from the day that ye brought the sheaf of the wave 
offering; seven Sabbaths shall be complete: Even unto the morrow after the 
seventh Sabbath shall ye number fifty days; and ye shall offer a new meat 
offering unto the Lord." 


This passage suggests that Sabbaths operate within weekly cycles. Seven 
weckly Sabbaths make 49 days, and the first day after the 49th is the fiftieth, 
which restarts the cycle. 


If we ate to count these days using the lunar calendar, we would arrive at 
around 51 or 52 days, but never at 50. Therefore, calculating the day of 
Pentecost using the lunar calendar doesn't work. 'This Bible feast, therefore, 
demonstrates that God counts Sabbaths by weekly cycles and not according 
to new moons. 


There are also other feasts that do not depend on new moons, and that's why 
God does not give fixed dates for them —because those days change each 
yeat, such as First Sheaf and Feast of Weeks. 


Is Ezekiel 46:1 suggesting that the day of the New Moon 
and the Sabbath day bear the same importance? 


“Thus saith the Lord GOD; The gate of the inner court that looketh toward 
the east shall be shut the six working days; but on the sabbath it shall be 
opened, and in the day of the new moon it shall be opened" (Ezek. 46:1). 
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À new moon day is indeed a day of celebration, and therefore the gates of 
the inner court were open as was the case on Sabbaths. That in no way makes 
the Sabbaths the same as new moon days. 


Nowhere does the passage in Ezekiel say that these two celebrations are the 
same. In Exodus 40 men were allowed to build on the new moon day, or 
Ezra 7:9 from which we find out that travelling during the new moon was 


allowed. 


So the new moon day is not the day of rest, though there is one new moon 
day in which rest is required, and that is the new moon day that starts the 
seventh month, which is called the Feast of Trumpets. Amos 8:5 makes 
mention of the refraining of commercial activity and employment on the 
New Moon. That could refer to the Feast of Trumpets. 


Is there a command from the Bible to observe 
the New Moon or New Moon Festivals? 


Categorically, I would say, “No!” While the weekly Sabbath has been 
specifically commanded by God to be kept, Rosh Hodesh (The New Moon) 
cannot make that claim. The New Moon feast cannot be equated in 
significance with that of the weekly holy Sabbath. The New Moon festival 
was instituted in the wilderness after Moses received the Ten 
Commandments. 


It became a tradition to commemorate the women's refusal to contribute 
jewellery for the constructing of the golden calf. (See Midrash, Pirke DeRabbi 
Eliezer, Chap. 45.) It is God who gave them an extra rest day every month, 
free from work. However, no specific command was given to observe the 
New Moon, such as the observance of the Sabbath. 


It is interesting to note that while some lunar sabbatarians discount new 
moon days as non-days, others consider them to be as an extension to their 
Sabbaths. This too creates a bigger problem. 


”m ou 


The words, “festivals, new moons,” and “Sabbaths” 
appear together in the Scripture sometimes. 
Is there an explanation for this order? 


The catch phrase “festivals, new moons, and Sabbaths,” or “new moons and 
Sabbaths” in that order, was a typical literary device used in the ancient Jewish 
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economy to describe holy days (for example, Hos. 2:11, where Yahweh is 
saying he will put an end to Israel's feasts, her new moons, and her Sabbaths). 


The underlying principle was as an incremental frequency of the holy days 
during the Jewish year. Festivals were annual feasts, new moons were 
monthly feasts, and Sabbaths were weekly holy days. Isaiah 66:23 mentions 
only the “new moon" and the “Sabbath.” It was an expression somewhat as 
a collocation, in which two or three words are always used together. 


When does a day begin? The Lunar Sabbatarians contend 
that the day begins at dawn and not at evening 


The ancient Hebrew day consisted of day and night, and according to the 
cultus, the day officially began in the evening. The creation account 
substantiates this cultic usage: First, the creation of daylight; then the 
separation of light and darkness of chaos. Then the statement: “Thus, it was 
evening and it was morning, one day" (Gen. 1:5). So, day is an effect of 
specially created light, whereas, night is part of the chaotic darkness which 
intrudes into the cosmic order and separates itself from light. 


In Exodus 12:18, the Feast of Unleaven Bread was to begin on the evening 
of the fourteenth day of the first month, and continue for one week, until the 
twenty-first day of the said month at evening. In Leviticus 23:32, speaking of 
the Day of Atonement which was a Sabbath of solemn rest, the Israelites 
were instructed to afflict themselves on the ninth day of the month beginning 
at evening: “. . . from evening to evening shall you keep your sabbath.” 


The use of the word “day” (yom in the Hebrew) appears to have carried a 
similar connotation as in today's society. It may have a generic meaning for 
both the daylight (approximately 12 hours) or for a full 24-hour period. The 
context of its usage determines its meaning. 


À person stating that he spent the day with his friend, generally means that 
he spent the time during the daylight hours (he may even have only spent a 
couple of daylight hours). However, if one makes a booking in a hotel for a 
day, it usually includes the night. He may spend the entire 24 hours if he 
wishes, or part thereof. 


In Genesis 1, a day consists of two parts in this order: darkness, then light; 
or night, then day; or evening, then morning. Only these synonymous pairs 
(dualities) ate presented in the text. 


The literary structure of the Genesis 1:5 sheds some light: 
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A And God called the light, Day, 
B And the darkness he called Night. 
P And it was evening 
A! And it was morning 
Day one. 


A is parallel to A’ and B is parallel to B”. Light, day, and morning mean the 
same period of time, and darkness, night, and evening are the same time 
period, constituting day one. Here is a Hebrew literary device called an 
Inverted Parallelism used to emphasize a similarity or difference. It is 
common in the Psalms. Psalms 19:1 is an example of a Synonymous 
Parallelism. 


The heavens declare the glory of God; 


and the firmament sheweth his handywotk. 


Does Ellen G. White make reference 
to the Gregorian Calendar? 


Never once does she repudiate its reckoning when it comes to the weekly 
Sabbath. Since the Sabbath holds such a preeminent place in the doctrine of 
Adventism, shouldn't the prophet of the church have received light on a 
matter of such import? But she said nothing on the matter. All indications of 
comments made in the Great Controversy made it clear that Saturday is the 
weekly Sabbath. Supposedly, she endorses the use of the Gregorian Calendar: 


When Seal of God Is Refused— lf the light of truth has been presented to 
you, revealing the Sabbath of the fourth commandment, and showing that 
there is no foundation in the Word of God for Sunday observance, and yet 
you still cling to the false sabbath, refusing to keep holy the Sabbath which 
God calls “My holy day,” you receive the mark of the beast. When does this 
take place? When you obey the decree that commands you to cease from 
labor on Sunday and worship God, while you know that there is not a word 
in the Bible showing Sunday to be other than a common working day, you 
consent to receive the mark of the beast, and refuse the seal of God (Review 
and Herald, July 13, 1897; also in Ellen G. White, Evangelism, 235). 
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Is there any evidence outside of the Bible that 
demonstrates that the Jews observed the Sabbath on the 
seventh-day Saturday according to the weekly cycle? 


Evidence from the first century substantiates the fact that Pompey in 63 B.C. 
besieged Jerusalem on the Sabbath day called by the Roman's as Saturn's day 
in the planetary week which corresponded to the seventh day of the biblical 
week of the Jews (Dio Cassius, Roman History, 37:16). 


The calendar used by the Romans then, was the Julian Calendar. In fact, 
Roman historians as Dio Cassius and Strabo, the Roman geographer, 
attribute Pompey's conquest of Jerusalem to the Judeans abstinence of work 
on the Saturday—Sabbath day (Ibid., Strabo, Geography, 16:2:40). Strabo 
writes: “Pompey seized the city, it is said, after watching for the day of fasting, 
when the Judeans were abstaining from all work; he filled up the trench and 
threw laddets across it" (Ibid.). 


Speaking of the attack on Jerusalem in 37 B.C. by Gaius Sosius, the Syrian 
Governor who commanded the Roman troops in support of Herod the 
Great, and who deposed Antigonus, Dio Cassius, in referring to the Sabbath 
day that this overthrow took place, describes it as “the day even then called 
the day of Saturn." This unequivocally shows that the practice of calling the 
days after the names of the planetary gods was in some vogue among the 
Romans before the time of Christ. And that the planetary seven-day week 
coincided with Jewish weekly Sabbath. 


The Sabine Calendar which consists of fragments of the Julian Calendar has 
been identified as belonging to a period during the reign of Augustus Caesar 
(19 B.C. and 4 A.D.). January 1 to December 31 showed a continuous cycle 
of seven letters: A, B, C, D, E, F, G (Thurston, The Catholic Encyclopedia, 
5:109). Thus, the cycle of seven days had already begun to figure as a calendar 
feature in the reign of Augustus Caesar. 


Apollonius of Tyana, in Cappadocia, a contemporary of Jesus who lived for 
about 100 years and died at the end of the first century, received seven rings 
representing the seven stars, from the oldest sage at that time in India, named 
Iarhas. Apollonius wore each ring on the day of the week which bore its name 
(Philostratus, Life of Apollonius of Tyana, 1:18:2). This indicates that the 
planetaty week was widely known in the first century after the birth of Christ. 


The Roman author, Sextus Julius Frontinus, a contemporary of John the 
Revelator, writing about 97 A.D. regarding the destruction of Jerusalem in 70 
A.D., asserts: “the divine Augustus Vespasian attacked the Jews on the day 
of Saturn, on which it is forbidden for them to do anything serious, and 
prevailed” (Frontinius, The Stratagems, 2:1:17). Using Josephus’ reckoning of 
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the fall of Jerusalem, the date would be Saturday, September 8, 70 A.D. (The 
New International Encyclopedia, 22: 309, *"Titus"). 


When Jesus healed on the Sabbath, according to the Bible, 
which day was that? The regular weekly Saturday or the 
movable Sabbath day determined by the New Moon? 


The biblical account of the healing of the blind man in John 9:6 sheds some 
light on which day it was. 


The Feast of Tabernacles falls on the 15th day of the seventh month. Jesus 
came to the Feast of Tabernacles on its first day (John 7:10) and on the last 
day he was teaching (John 7:37). According to Leviticus 23, the last day of 
the feast is the eighth day from the fifteenth day of the month (Lev. 23:34- 
36), therefore this feast finishes on the 22nd of the seventh month. 


On the last day of the feast Jesus was teaching people, and the next day, early 
in the morning, Jesus taught in the temple, as it is written in John 8:2. At this 
time scribes and Pharisees brought in the woman taken in adultery, then Jesus 
was admonishing them, and then He healed a blind man (John 9:6-7), and in 
John 9:14 it is told: “And it was the sabbath day when Jesus made the clay, 
and opened his eyes.” 


This verse proves that the Sabbath was on the 23rd day of the seventh month, 


which is impossible on the lunar calendar, because according to it the Sabbath 
always falls on the 22nd day. 


Additional Questions 


Who are the Karaites? Some Lunar Sabbatarians use 
this sect in Judaism to support their understanding 
of the Lunar Sabbath observance 


A Jewish movement originating in Baghdad in the eighth century that rejects 
rabbinic teachings, the Mishnah and the Talmud. But bases its tenets on a 
plain, literal reading of the Scripture. They reject any thing from oral tradition 
from the rabbis. Some historians have associated them with the Sadducees 
owing to their anti-rabbinic sentiments. A personal interpretation of the 
TaNaKH is encouraged. 


172 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


Can you explain Acts 20:6 and 16, Acts 18:21, 
and 1 Corinthians 16:8? 


The luni-solar advocates posit the idea that Early Christians observed the 
Jewish feasts. Several New Testament passages are advanced to support this 
notion, namely, Acts 20:6, 16; 1 Corinthians 16:8. Paul, it is claimed also had 
in mind to keep the Passover (Acts 18:21), and he, himself offered sacrifices 
in the Temple (Acts 21:17-26). 


In Acts 20:6 and 16, Paul tarries in Philippi for eight days during the time of 
Unleaven Bread. Luke was the only one who remained with him. Others in 
his company, such as Sopather, Aristarchus, Secundus, Gaius, Timothy, and 
the Asians left Paul in Philippi and went on to Troas. Is it that they did not 
keep the feast, or mote likely, not obligated to observe the feast? Thus, they 
continued to Troas. From a straightforward reading of the text, there is no 
indication that Paul kept the feast with the Phillipians. He, no doubt, 
according to Ellen G. White “enjoyed peaceful and happy communion with 
them." There are no indications in these texts of any regulations for the 
celebration of the Passover by the Apostle. Accordingly, they were not 
Christian requirements. 


Regarding Acts 18:21, textual evidence omits the sentence which reads “I 
must by all means keep this feast that cometh in Jerusalem." Western and 
Majotity texts have expanded verse 21. Copyists seem to have emended the 
text so as to justify Paul's departure from Ephesus. If the festival was the 
Passover, there was probably a good reason for his haste: the seas were closed 
to navigation until 10^ March, and in 52 A.D., Passovet fell in early April 
(Bruce, The New International Commentary of the New Testament, 356). 


In 1 Corinthians 16:8, it is interesting to note that the Ephesian and 
Corinthian churches are predominantly gentiles, and may have a casual 
knowledge of the Passover. Paul, being of Jewish heritage, could be using the 
“Pentecost” as a point of reference to locate his stay in Ephesus. It is like a 
Trinbagonian Adventist saying, “I will stay by until Carnival.” It does mean 
he is going to revel in its festivities. Using the term so casually, may suggest 
that there is an echo to the dramatic beginning of Christianity on the Day of 
Pentecost. Yet, there is no implication in the text that the churches kept the 
feast. 


During the time of the apostles, it is likely that the Early Jewish Christians 
may have observed the festivals. After all, a Jewish celebration was not only 
of national import, but of international magnitude and would have spurred 
on, especially for those with Jewish roots, a great sense of nationalistic pride 
and patriotism. Racial identity as a people was important for a Jew, therefore, 
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some unwritten accommodation and/or limited level of participation may 
have been tolerated. 'This 1s analogous to Seventh-day Adventists who live in 
Tobago who may still identify and/or participate in the Tobago Heritage 
festival in a limited way as a form of Tobagonian identity and solidarity. 
Similatly, it is like a modern day Adventist convert from Catholicism, who 
may still associate with the Xmas event in December in a limited Adventist 
way. The Christmas event is honoured as a national festival which all peoples 
celebrate. 


Finally, Gentile Christians were not obligated to observe those festivals. 
They originated from a different background and tradition. The Jewish 
festivals were limited by geography, agriculture, and Palestinian seasons; they 
functioned temporally, and found their fulfilment in Christ. 


Tf you would find yourself stranded on an island like Robinson Crusoe in Tobago, with no 
people, how would you know when is Sabbath unless you observe the New Moon? 


Could Genesis 1:14 be understood 
literally, to mean seasons? 


Seasons do not only refer to Feasts, but to events such as harvest of the 
grapes, or migration of the birds in winter. See Hoseah 2:9; Jeremiah 8:7; cf. 
Genesis 17:21. 


In Genesis 1:14 the context seems not to carry cultic connotations. Cf. 
Psalms 104:19. The closest we could come to interpreting the reason for the 
moon, is that it determines the time of the month. Although this passage 
does not say that. In Genesis the three-fold function of these celestial light 
bearers are to separate the day from the night; signs of the passage of time, 
and to illuminate the earth. There was no need for annual feasts before sin. 


Who is Kerrie French? Was she a prophet? 


Kerrie French is the owner of the website thecreatorscalendar.com. She was 
born to Seventh-day Adventists parents and grew up being educated in the 
denominational church schools and the Pathfinder club of her church. She is 
said to have had a divine encounter around 1970 when she was 13 years old, 
in which she had a dream that lasted all night. She said that in the dream she 
saw Yahusha (Jesus) who was teaching her certain things regarding the sun 
moon and stars. In another vision at the age of 50 years, Yahusha returned 
to reveal to her the things she saw in her dream 37 years earlier. She 


174 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


challenged the leadership of the Adventist Church to respond to her findings. 
Kerrie French is a proponent of the lunisolar calendar. 


Final Words about the Seventh-day Sabbath 


The Hebrew word for “Sabbath” is “shabbat” (Naw) and is etymologically 
related to the word “shavua” (Y2W) which means “week”, which in turn is 
related to “sheba” (Y2¥) which means “seven”. So the very root of this word 
proves that it’s the seventh day. 


Seven is an important number in Scripture. There are seven spirits of God, 
Jesus addressed His message to the seven churches. There are seven 
candlesticks on the menorah. On the seventh day the walls of Jericho fell. 
Number seven is seen many times in the Bible, and is associated with 
completion, perfection, cycle and rest. 


There are seven days in a week and on the seventh it’s the day of rest; the day 
of Pentecost is arrived at the day after counting seven weeks after the first 
Sabbath during the Days of Unleavened Bread. So we have a seven-day-cycle, 
and then we have a seven-week-cycle. 


The same happens with years. After seven periods of seven years a year of 
Jubilee starts. 


The creation week with the seventh day as the day of rest can also be 
compared to the 7,000 year-span of this earth, where after 6,000 years the 
Messiah is expected to come to usher in the 1,000 years of peace. 


Lunar sabbatarians do not acknowledge these perfect cycles that are based 
on the number seven and rely only on the phases of the moon. 


ANÁLISIS DEL 


DON PROFÉTICO 
MANIFESTADO EN 


DAISY ESCALANTE 


Resumen 


La manifestación del don profético continuará para beneficio del pueblo de Dios 
hasta que Cristo venga; es más, este don es una de las sefiales identificadoras del 
remanente que lo espera. Una de las más recientes videntes, es una joven de Puerto 
Rico, Daisy Escalante, quien desde 2017 ha comenzado a emitir por YouTube una 
serie de mensajes que muy pronto provocaron reacciones respecto de su don 
profético. Para determinar la legitimidad de la impronta divina del don que 
alegadamente posee, se llevó a cabo un proceso de evaluación que tomó como base 
los cuatro criterios que las Sagradas Escrituras establecen para la validación de un 
profeta como verdadero o falso. Se aplicaron a Daisy Escalante —y sin ánimo de 
criticar su persona ni de cuestionar su sinceridad ni su ministerio—, la prueba de las 
predicciones cumplidas (Jer. 28:9), la armonía con la Biblia (Isa. 8:20), la prueba del 
huerto, es decir, de los frutos (Mat. 7:15-20) y el testimonio inequívoco sobre la 
naturaleza divino-humana de Jesucristo (1 Juan 4:1-3). 


Abstract 


The manifestation of the prophetic gift will continue for the benefit of God's people 
until Christ comes; furthermore, this gift is one of the identifying signs of the 
remnant that awaits Him. One of the most recent seers is a young woman from 
Puerto Rico, Daisy Escalante, who since 2017 has begun to broadcast on YouTube 
a series of messages that very soon provoked reactions regarding her prophetic gift. 
To determine the legitimacy of the divine imprint of the gift that she allegedly 


1 El pastor Pedro Luis Cortés, doctor en Psicología (Pontificia Universidad Católica de Puerto 
Rico, 2011), es director del Centro de Investigación White y profesor en la Universidad 
Adventista de las Antillas (Mayagüez, Puerto Rico). E-mail: pcortes@uaa.edu. 
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possesses, an evaluation process was carried out based on the four criteria that the 
Holy Scriptures establish for the validation of a prophet as true or false. There were 
applied to Daisy Escalante —and without the intention of criticizing her person or 
questioning her sincerity or her ministry—, the test of the predictions fulfilled (Jer. 28: 
9), the harmony with the Bible (Isa. 8:20), the test of the garden, that is, of the fruits 
(Matt. 7: 15-20), and the unequivocal testimony about the divine-human nature of 
Jesus Christ (1 John 4: 1-3). 


Résumé 


La manifestation du don prophétique se poursuivra au profit du peuple de Dieu 
jusqu'à ce que Christ vienne; de plus, ce don est l'un des signes identifiants du reste 
qui l'attend. L'une des voyantes les plus récentes est une jeune femme de Puerto 
Rico, Daisy Escalante, qui depuis 2017 a commencé à diffuser sur YouTube une série 
de messages qui ont trés vite provoqué des réactions concernant son don 
prophétique. Pour déterminer la légitimité de l'empreinte divine du don qu'il posséde 
prétendument, un processus d'évaluation a été effectué sur la base des quatre critères 
que les Saintes Écritures établissent pour la validation d'un prophète comme vrai ou 
faux. Ils ont appliqué à Daisy Escalante —et sans intention de critiquer sa personne 
ou de remettre en question sa sincérité ou son ministère, le test des prédictions 
accomplies (Jér. 28: 9), l'harmonie avec la Bible (Ésaie 8:20), l'épreuve du jardin, c'est- 
à-dire des fruits (Matt. 7: 15-20) et le témoignage sans équivoque de la nature divine- 
humaine de Jésus-Christ (1 Jean 4: 1-3). 


Introducción 


A IGLESIA Adventista del Séptimo Día reconoce que los dones 

espirituales, incluyendo el de profecía, continuarán en operación para 

el beneficio del pueblo de Dios hasta que Cristo vuelva?. Esto nos 
lleva a ver que el don profético, en cuanto a su manifestación se refiere, no 
se ha cerrado y que como Iglesia creemos que el mismo continüa y continuarä 
manifestándose en medio de su pueblo hasta el día de su venida. Esto debido 
a que el mismo, como los otros dones que dispensa el Espíritu, apertrecha a 
la Iglesia de Cristo para la perfección de los santos, la edificación del cuerpo 
de Cristo, y la unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de Dios (Efesios 
4:11-13), de tal manera que los miembros de la iglesia se cimenten en el 
conocimiento de la docttina y sean prevenidos del error (Efesios 4:14). 


? Asociación Ministerial de la Asociación General, Creencias de los Adventistas del Séptimo Dia 
(Nampa, ID: Publicaciones Interamericanas, 2006), 249. 


Cortés — Análisis del don profético... en Daisy Escalante | 177 


Sin embargo, tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento nos aperciben de 
la realidad de falsos profetas, expresando y destacando el primer testamento 
la realidad del medio de engaño patente que utilizarán, y el segundo 
testamento estableciendo lo perentorio de ejercer un escrutinio en prueba, 
dadas las implicaciones que los mismos pudieran provocar sobre el rebaño, 
la apreciada Iglesia de Dios. En un recotrido canónico, es el registro 
veterotestamentario, a través del profeta Jeremías, el que quizás, como 
ninguno otro, advierte a su pueblo sobre los profetas que a través de sueños, 
extravían a su pueblo (Jeremías 29:8). Y es este mismo profeta el que nos 
advierte que Dios ha “ofdo lo que aquellos profetas dijeron, profetizando 
mentira en mi nombre, diciendo: soné, soné” (Jeremías 23:25)5. 


Dadas estas advertencias donde Dios mismo hace patente que está "contra 
los que profetizan suefios mentirosos, y los cuentan y hacen errar a" su 
“pueblo con sus mentiras y con sus lisonjas", sin El haberlos enviado ni 
mandado y, porque a través de los mismos no traen provecho alguno a su 
pueblo (Jeremías 23:32), es que bien podemos observat la importancia del 
escrutinio que el registro neotestamentario, en su complemento y ampliación, 
nos invita a hacer de la manifestación del don profético. Es el registro 
neotestamentario, comenzando con el mayor profeta que el mundo haya 
conocido, Jesás (Deuteronomio 18:18), y concluyendo con la ensefianza de 
los apóstoles, donde encontramos prescrita la importancia del peso de la 
prueba como salvaguarda del descartío y la pérdida de la fe de algunos 
conglomerados de seguidores que estos videntes han atraído sobre sus 
personas. 


Dado que el mismo Jesus nos advirtió de la presencia de “falsos profetas” 
que vendrían a nosotros con “vestidos de ovejas” (Mateo 7:15-16) y debido 
a que el apóstol Pablo, por visión profética a lo que serían sus tiempos y los 
sucesivos, nos previno de la entrada “en medio de vosotros de lobos rapaces, 
que no perdonarán al rebafio” (Hechos 20:29), estableciendo claramente que 
"de vosotros mismos se levantarán hombres que hablen cosas perversas para 
arrastrar tras sí a los discípulos” (Hechos 20:30); y porque Juan, el discípulo 
amado, nos urge a “probar los espíritus si son de Dios”, debido a que 


5 Hay muchos suefios que provienen de las cosas comunes de la vida, con las cuales el Espíritu 
de Dios no tiene nada que ver. Elena de White, Testimonios para la Iglesia (Miami, FL: 
Asociación Publicadora Interamericana, 1997), 5: 618, señala: “Como hay falsas visiones, 
hay también falsos sueños, que son inspirados por el espíritu de Satanás. Pero los sueños 
del Señor están clasificados en la Palabra de Dios con las visiones, y son tan ciertamente los 
frutos del espíritu de profecía como las visiones. Los tales sueños, teniendo en cuenta a las 
personas que los tienen, y las circunstancias en las cuales son dados, contienen sus propias 
pruebas de veracidad". 
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"muchos falsos profetas han salido por el mundo" (1 Juan 4:1), es que 
haríamos bien en examinar cuidadosamente cualquier manifestación 
contemporánea de este don en medio de nuestra Iglesia^. Esto último debido 
a que los supervisores” de la Iglesia de Dios han sido puestos por el Espíritu 
Santo para vigilar y trabajar por el bien del rebaño. Es el cuerpo de 
supervisores a los que las Escrituras le imponen la sagrada responsabilidad 
de alimentar e instruir correctamente la iglesia del Señor, debido a que esta 
ha sido comprada a un altísimo costo: la sangre de Cristo (Hechos 20:28). 


El don de profecía en el remanente histórico 


El don de profecía, a diferencia de otros dones, fue escogido por Dios mismo 
como una señal identificadora de la iglesia remanente? y debido a que Satanás 
posee una guerra contra este (Apocalipsis 12:17) a través de la cual busca 
destruir el mismo, no es de extrañar que busque constantemente autenticar 
como legítima una falsificación de este don en el tiempo contemporáneo, 
para así lograr la disensión, desunión y su añorada última destrucción del 
remanente histórico del tiempo del fin. 


En el contexto de este remanente hemos llegado a ser testigos de la estrategia 
de destrucción para con el mismo que ha sido seguida por el enemigo en lo 
que fuese la solapada manifestación del don profético en dos mujeres que se 
atribuyeron este de forma coetánea a Elena de White y otra, poco tiempo 
posterior a su deceso. Es así como la historia más conocida y patente nos 
confirma el surgimiento de unas seudo manifestaciones del don profético en 
las personas de Anna Barbara Garmire y Anna C. Phillips," contemporáneas 


^ Elena de White hizo la siguiente predicción tocante a la supuesta manifestación del don 
profético en el futuro: “Aparecerán muchas cosas con la intención de engañarnos, cosas 
que tendrán apariencia de verdad... Habrá mensajes falsificados que tendrán su origen en 
personas radicadas en diversos lugares. Se levantará una persona tras otra, pretendiendo ser 
inspiradas, cuando en realidad no tienen la inspiración del cielo, sino que están bajo el 
engaño del enemigo. Todos los que reciban sus mensajes serán desviados. Andemos, pues, 
con cuidado, y no abramos de par en par la puerta al enemigo para que entre mediante 
impresiones, sueños y visiones. Dios nos ayude a mirar con fe a Jesüs, y a ser guiados por 


las palabras que él ha hablado" (Elena G. de White, Carta 66, 1894). 


5 Del griego oftoroc, obispos, supervisores. Véase Creencias de los Adventistas del Séptimo Dia, 
175. 


9 [bíd., 246. 


El hecho que las dos supuestas profetas contemporáneas al ministerio de Elena de White 
se hayan llamado Ana, pareciera poseer una estrategia de influencia psicológica del enemigo 
pata influir hacia la validación de sus ministerios como legítimas profetas de Dios, dadas las 
transferencias inconscientes de sus ministerios a lo que fuese la profeta legítima de la Biblia 
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y concurrentes al don profético que se manifestaba en Elena de White y unas 
sucesivas manifestaciones en la persona de Margaret W. Rowen, al momento 
de Elena de White permanecer silente para reafirmar o desmentir el mismo, 
debido a su reciente deceso. 


Sin embargo, pese a los primeros dos casos anteriormente citados de la 
supuesta manifestación del don profético ser las más conocidas, no son los 
únicos que llegaron a concurrir al tempo de Elena de White. Esto debido a 
que un estudio cuidadoso de los escritos de Elena de White nos revelará unos 
casos de recepción de supuestas visiones de parte de Dios que recibieron su 
consejo y amonestación, pero en menor envergadura y cantidad de escritos. 
El primero de ellos lo constituye una mujer de nombre Phebe Knapp, la cual, 
al principio del ministerio de Elena de White, cuando todavía conservaba el 
apellido Harmon, reclamó tener visiones.? En lo sucesivo, en la década de 
1860 otra mujer, de nombre Myrta Steward, esposa del pastor Steward, 
también hizo el mismo reclamó de recibir visiones de parte de Dios?. En esta 


en el registro neotestamentario: Ana la profetisa (Lucas 2:36). Véase Roger W. Coon, The 
Writings of Ellen G. White (Berrien Springs, MI: Andrews University, 1992). 


8 “Conforme cabalgamos al ültimo lugar fuimos vistos por varios individuos, pero nos 
encomendamos en las manos de Dios. Por la ferviente sáplica de vatios hermanos visitamos 
una familia que estaba en un gran error. Unos meses antes estaban arraigados en la clara luz 
de la verdad, y compartimos un dulce consejo junto. Phebe Knapp, una mujer joven, estaba 
con ellos profesando tener visiones de Dios, aunque enseñando los más groseros errores — 
que la resurrección de los muertos había tomado lugar ya— y ella le advirtió a la familia con 
la que estaba que no nos recibiera en su casa, porque nosotros podríamos oponernos a la 
verdad, refiriéndose a la resurrección como estando en el pasado. Ella enseñó numerosos 
otros errores absurdos” (Elena G. de White, Manuscrito 9, 1859). 


2 Arthur L. White, Ellen G. White: The Early Years (Hagerstown, MD: Review and Herald 
Publishing Association, 1985), 428, comenta sobre este incidente de la vida de Elena de 
White: “Domingo 4 de noviembre. Jaime recién arribó a Mauston, Wisconsin, donde la 
esposa de uno de los ministros, el Pr. Steward, reclamaba que Dios le había dado a ella 
visiones. Recién anterior a que él llegara a Mauston, los hermanos en Battle Creek habían 
sido apercibidos de los problemas que había allí por una carta de la Sra. Steward que 
contenía sus visiones”, las cuales ella había remitido para que fueran publicadas en la Review. 
“Conforme leímos esas comunicaciones —escribió Elena de White, nos sentimos 
angustiados. Sabíamos que no procedían de la fuente correcta”. Ella pidió a la iglesia de 
Battle Creek que orara por Jaime en su misión y, en el hogar, la familia buscó fervientemente 
al Señor. Rememorando la experiencia, ella escribió en Spiritual Gifts, 294: Hemos pasado 
a través de muchas de estas escenas en nuestras primeras experiencias, y hemos sufrido 
mucho por estos espíritus rebeldes e indomables, que hemos temido el entrar en contacto 
con ellas”. Al arribar a Mauston y estar en el hogar de Steward, Jaime describió la situación 
como siendo ‘un desastre? y expresó el temor de que el fanatismo estuviera teniendo una 
raíz profunda. Pero él no quería hablar de manera clara hasta que no profundizara en lo 
que estaba sucediendo. Temía que tuviera que hablar claramente y antes de salir, reportó lo 
siguiente: “He encontrado aquí un espíritu de triunfo sobre lo #0 santo. Ellos hablaron como 
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categoría se encuentran también Heldge T. Nelson en 1900 y 190110, así como 
una hermana que Elena de White no identifica por nombre y que con fecha 
de 1905 escribe una carta respondiendo a la pregunta concerniente a la actitud 
que se debería de tener hacia la obra de esta hermana en Alemania, que 
pretendía tener visiones!!, Otro vidente contemporáneo a Elena de White 
que se adjudicó poseer el don profético es el caso de Ralph Mackin y su 
esposa. El primero, aludiendo a la segunda, afirmó que: “el Espíritu obra 
mediante ella, y creemos que esto es el espíritu de profecía que ha de ser 
derramado sobre toda carne”.!2 


En 1912, tres años antes de la muerte de Elena de White, su hijo William 
White al responder una carta sobre un posible sucesor del don profético en 
la Iglesia Adventista del Séptimo Dia, escribió sobre cerca de unas ocho 
personas más, mantenidas en anonimato, que pretendían poseer el don 
profético. Escribió: 


si todos o casi todos fueran santos aquí”. Yo he estado calmado haciendo la inspección, y 


29 


esto puso a llorar a alguien en el salón; otros estaban tan callados como ratones”. 


10 “Dios no pide que su pueblo crea a todos los que acuden a él con un mensaje. El Señor 
envía amonestaciones a su pueblo no para destruirlo, sino para corregir errores... Estamos 
viviendo en tiempos peligrosos. Por la luz que he recibido, sé que Satanás está procurando 
introducir aquello que hará pensar a ciertos individuos que tienen una obra maravillosa que 
hacer. Pero cuando Dios da un mensaje a una persona, esa persona, mediante su humildad 
y mansedumbre, dará evidencia de que Dios está obrando por su medio. El que se introduce 
por la fuerza en un lugar donde no es aceptado, no está haciendo la obra de Dios. Debemos 
trabajar como los soldados de un ejército. No debemos salir de las filas para comenzar a 
trabajar por nuestra propia cuenta" (Elena G. de White, Manuscrito 30, 1901). 


11 “La instrucción que me dio el Señor la noche pasada es que Dios no dirige a su pueblo para 
que acuda a esta hermana en busca de consejos. Si animáramos a esta hermana en la obra 
que piensa que ha sido llamada a realizar y en los mensajes que da, como resultado habría 
mucha confusión. El Señor no le ha encomendado la obra de decir qué debe hacer esta 
persona y que debe hacer aquella. Enseñad a la gente a acudir a Dios individualmente en 
busca de dirección, a estudiar las Escrituras y a aconsejarse unos a otros con humildad, con 
oración y con fe viva. Pero no estimuléis a esta hermana para que piense que el Señor le ha 
dado mensajes para su pueblo. La instrucción que se me ha dado concerniente a este caso 
es que si se animara a esta hermana a pensar que ha recibido mensajes para otros, el 
resultado seria desastroso y ella correria el riesgo de perder su propia alma. Mi mensaje para 
esta hermana es: Ande humildemente con Dios, y vaya a él para beneficio de usted misma. 
Dios no le ha dado la obra de señalar el deber a otras personas; pero usted puede ser una 
ayuda si es una cristiana sincera, si procura estimular a otros, y si no pretende recibir 
revelaciones sobrenaturales” (Elena G. de White, Manuscrito 64, 1905). 


1? Elena G. de White, Mensajes Selectos (Mountain View, CA: Publicaciones Interamericanas, 
1977), 2: 46. Véase la Carta 338 de 1908, el Manuscrito 115 de 1908 y la Carta 358 de 1908, 


en donde se ofrecen otros consejos a esta pareja. 
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Puede parecerle interesante saber que durante los ültimos cinco afios, mamá 
ha recibido cinco u ocho cartas de individuos que sienten... que Dios ha 
puesto sobre ellos el espíritu de profecía y que Él instruirá a la hermana White 
para testificar en su favor. À todos estos, mamá ha estado obligada a enviar 
a misma respuesta: Dios no le ha brindado ninguna instrucción con relación 
a sus llamados para una obra especial... A veces nuestros hermanos le 
preguntan a mamá quién sostendrá la carga del trabajo especial que Dios le 
ha dado a ella después de su muerte y ella les dice que no sabe. Dios nunca se 
lo reveló a ella, y ella no tuvo mayor inquietud con relación a este asunto, 
debido a que Dios es totalmente capaz de instruir a sus siervos y manejar su 
trabajo de acuerdo con su infinita sabiduría y propósito. '? 





Esta carta demuestra un aspecto interesante que quizá muy pocas veces 
hemos considerado, pero que llega a ser cónsono con la estrategia del 
enemigo de destruir el remanente, a saber, cercano a la muerte de la profeta 
autorizada por Dios, suscitar una proliferación, como nunca antes, del don 
profético. Es interesante notar que todas ellas fueron descartadas por la 
misma Elena de White. 


Posteriormente a la muerte de Elena de White acaecida en 1915, aparte del 
caso más conocido de Margaret Rowen tenemos el caso de Victor T. Houteff, 
miembro de la Iglesia Adventista del Séptimo Día en Los Ángeles, California 
que, cercano a 1929, “se consideró a sí mismo como un mensajero de Dios 
divinamente inspirado”.!* Victor T. Houteff fundó luego el movimiento de 
La Vara del Pastor. En la década de 1950 hubo una mujer que, en una de las 
Divisiones mundiales, siendo espiritista fue llevada por las visiones a la Iglesia 
Adventista del Séptimo Dfía.!5 


En tiempos más recientes, la iglesia en Alemania vio surgir un caso muy 
impactante y singular en el cual, cuatro jóvenes de entre 19 y 36 años, previo 
a su bautismo y sin conocer aparentemente nada sobre la Iglesia Adventista 
del Séptimo Día tuvieron una misma visión. Luego de incorporarse a la 
iglesia, vino una primera revelación en comün acaecida el 5 de marzo de 1966. 


13 Carta de W. C. White, 6 octubre 1912, citada en The Spirit of Prophecy Treasure Chest 
(Washington, DC: Review and Herald Publishing Association, 1960), 32. 


14 Seventh Day Adventist Encyclopedia, Commentary Reference Series, Volume 10, Ed. Don F. 
Neufeld (Washington, DC: Review and Herald Publishing Association, 1976), 376. 


15 Esta información aparece en el informe del Comité Especial señalado para entrevistar a los 
hermanos de Hamburg que emitió la Asociación General. Se requirió información para 
confirmar y ampliar la misma a Tim Poirier en el Fideicomiso White, pero tal confirmación 
al momento de la redacción de este escrito fue infructuosa, debido al peticionado no poseer 
acceso a la bóveda y sus archivos por varios meses, debido a la misma estar completamente 
vacía por motivos de renovación. 
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En lo sucesivo, éstas fueron seguidas por otras visiones más. El siguiente año, 
del 5 al 14 de abril, los cuatro jóvenes conocidos como los cuatro de 
Hamburg, visitaron la Asociación General y se entrevistaron con un comité 
ad hoc que había sido nombrado con el fin de recibirlos, escucharlos y hacer 
algunas recomendaciones.!^ 


À fines de la década de 1980 y a principios del nuevo siglo, siendo específicos 
con relación a este último, en 2005, Jeanine Sautron,” miembro de la Iglesia 
Adventista del Séptimo Día de St. Julien, Francia, y Ernie Knoll,'$ miembro 
de una Iglesia Adventista en California, como sus predecesores de antaño han 
reclamado igual privilegio de un don otorgado por el cielo y han atraído 
algunos seguidores, sobre el entendimiento de haberse manifestado en ellos 
el don de profecía. Sin embatgo, cada uno de estos personajes de una u otra 
manera han sido descartados como receptores legítimos del don de profecía 
dado por Dios, bajo la óptica de la prueba bíblica para el establecimiento de 
un profeta.!? 


16 El reporte del Comité Especial señalado para entrevistar a los hermanos de Hamburg puede 
ser accedido en: http://ellenwhite.org/content/file/report-special-committee-appointed- 
interview-our-brethren-hamburg-df-363#document. 


17 El informe de diez páginas titulado “Sueños y Visiones" de Jeanine Sautron, que informa 
quién es Jeanine Sautron, presenta algunas de sus enseñanzas y en lo sucesivo hace una 
evaluación de sus mensajes. Puede ser accedido en https:/ /adventistdigitallibrary 
org /islandora/object/adl/03A22250997. Este informe incluye una Declaración del Comité 
de la Iglesia de St. Julien concerniente a sus sueños y visiones y presenta la respuesta de la 
Sra. Sautron a lo que fue esta Declaración, así como una evaluación del Fideicomiso White 
en el cual se expresa que “el personal del Fideicomiso White es de la opinión unánime que 
los mensajes de Jeanine Sautron no le fueron dados por el Señor”. 


18 Al inquirir información con el Fideicomiso White en Washington, DC, tocante a la existencia 
de algún informe de análisis del ministerio de Ernie Knoll y su estatus en la iglesia, Tim 
Poirer comentó: “Con relación a Ernie Knoll, no hemos escuchado ninguna información 
acerca de él desde hace algunos años, aunque recientemente corroboré y vi que su página 
en internet continúa estando muy activa —así como sus sueños (había recibido uno en 
diciembre pasado). Lo último que habíamos oído fue que, en el 2009, la junta que lo había 
estado apoyando se convenció de que sus sueños no eran de Dios. Nunca llegamos a hacer 
ningún documento acerca de él, aunque nosotros referimos las preguntas a un portal en 
internet patrocinado por un laico que criticaba sus sueños y que concluyó que no eran de 
origen divino. No creo que este portal de internet esté ya más disponible 
(www.notaprophet.org). No sabemos de su estatus de feligresía”. 


12 André Reis, en un artículo aparecido en la revista Spectrum de julio de 2017, titulado “Nueva 
profeta adventista reclama tener sueños y visiones de parte de Dios”, y en el cual analiza a 
Daisy Escalante y sus mensajes, comenta que luego de la muerte de Elena de White, acaecida 
en 1915, ha habido una docena de auto proclamados profetas en el Adventismo y que todos 
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Ahora bien, dentro de toda esta fallida trayectoria de legitimación del don 
profético, dos casos mucho más recientes merecen ser tratados y colocados 
en otro renglón aparte y reclaman atención. El primer caso es el de 
Soophaphone Sirivongsack (Soo), una mujer de Laos, que a principios del 
siglo 21 reclamó haber sido visitada por un ángel del cielo, que contactó con 
ella en varias ocasiones, la guió a la Iglesia Adventista del Séptimo Día y le 
comunicó varios mensajes. El segundo caso es referido por Tim Poirier, 
director asociado del Fideicomiso White en la Asociación General: “Hace 
unos cinco afios, otra mujer visitó nuestras oficinas reclamando tener suefios 
proféticos. No deseo brindar su nombre, debido a que no conozco cuán 
conocida ella llegó a ser con sus reclamos". 


Hay una razón sencilla por la que se ubica en un sitial aparte a estos dos 
nombres: significativamente, ambas eran y son personas muy sinceras?! y en 
el caso de la primera, no buscó atraer la atención sobre su persona. Luego de 
comunicar fielmente el mensaje que le entregó el ángel de Dios, desapareció 
del panorama público sin dejar rastro.?? Este caso pareciera convalidar el don 
profético para un momento histórico particular, y se le excluye al mensajero 
de convertir el mismo en un ministerio,” siendo esto al parecer cónsono con 
la visión de Elena de White al respecto que expresase cercano a su muerte.24 


ellos han sido considerados por mucho como espurios, “en parte debido a que ellos de 
alguna manera contradicen a Elena de White". 


20 E] testimonio de Soo y su experiencia con el ángel podía ser accedido en www.BiblePlus 
.org/soo. Se pudo constatar allí el carácter predictivo de dos acontecimientos anunciados 
por el ángel, dada la recepción y lectura del documento con varios años de antelación a la 
ocutrencia del suceso que el ángel le demarcó por un año en particular. 


2 


Tim Poirier dice: “Ambas, ella y ‘Soo’ eran/son individuos muy sinceros”. 


2 Una joven que compartió con Soo en Oakwood, luego de oír la alusión a su persona y su 
testimonio en un sermón en la Iglesia de la Universidad Adventista de las Antillas, reconoció 
no haber vuelto a tener más contacto con ella. 


2 De hecho, el que haya habido una forma escrita preservada como la que provee el 
Fideicomiso White de los autógrafos originales y los Centros de Investigación White con 
copias escritas a máquina de los originales, se aduce por más de uno como la razón para 
explicar la proliferación y concurrencia en el tiempo de algunos profetas en los tiempos 
bíblicos y la unicidad, sin sucesor en el ministerio profético, mostrada con Elena de White 
en el contexto de la Iglesia Adventista del Séptimo Día. 


24 Es interesante notar que la misma Elena de White pareciera haber entendido que el don 
profético continuaría vigente hasta la segunda venida de Cristo, manifestándose este en 
momentos históricos particulares y con fines particulares, pero excluidos de poseer un 
desarrollo en afios, con similar fin a sus escritos, y con el fin de convertir el don en un 
ministerio, como fue en su caso. Esta conclusión pareciera poseer su fundamento en el 
siguiente incidente que a continuación se presenta y que constata la carta de M. N. Campbell 
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Por la cercanía que ofrece el siglo 21 en evidencia histórica a la pronta 
materialización de la parousia, pareciera traer consigo una falsificación en 
muchos frentes, no siendo una excepción la señal identificadora del 
remanente histórico del tiempo del fin (el don profético). De hecho, para una 
Iglesia que posee un inicio (Apocalipsis 10: 8-11), un desarrollo (Apocalipsis 
12:15-17) y un final profético (Apocalipsis 18:1-3), y que poco tiempo 
después de su surgimiento como movimiento, validó la presencia de un 
profeta en su medio (Apocalipsis 12:17 y 19:10) y la creencia de poseer un 
mensaje profético (Apocalipsis 14:6-13) que debe compartir y proclamar al 
mundo, no le llega a ser difícil la apetencia de un profeta (Proverbios 29:18) 
con el objeto de conseguir la cohesión que considera tan imperiosa para el 
logro de su misión. 


Es así como el fértil terreno del nuevo siglo, a partir de 2017 trajo consigo y 
con gran fuerza el surgimiento de lo que algunos han denominado “una 
nueva profeta”. El 9 de abril de 2017 se escuchó a nivel mundial la fuerza del 
registro de la voz original de su portadora, gracias al alcance de la 
elobalización que provee el Internet, con un mensaje de amonestación para 
los miembros de la Iglesia Adventista del Séptimo Día en la persona de la 
señora Daisy Escalante. Este mensaje en muy corto tiempo trajo consigo una 
serie de reacciones divergentes. Fue así como el mundo hispano adventista e 
incluido el americano, muy pronto comenzó a prestar atención a una mujer 
que parecía hablar de parte de Dios y que residía en la pequeña isla de Puerto 
Rico. En ese momento más de uno se preguntaba: ¿Estaremos ante un nuevo 
profeta para la Iglesia Adventista del Séptimo Día? ¿Será un don legítimo? o 
¿se estará repitiendo en ella el mismo patrón de los contemporáneos y 
muchos de los sucesores a Elena de White? 


del 3 de febrero de 1943 y que el Fideicomiso de Elena G. de White posee en un archivo. 
El autor de esa carta nos refiere el siguiente incidente que a continuación resumimos: No 
muchos meses antes del accidente de la hermana White (13 de febrero de 1915), que la dejó 
confinada en una silla de ruedas y que desembocó en su muerte, varios hermanos la visitaron 
en Elmshaven para entrevistarla. En esa entrevista se encontraban también W. C. White y 
la hermana McEnterfer. En el transcurso de la misma, el Sr. M. N. Campbell le preguntó 
que, en caso de que el Señor la llamara al descanso, si era probable que otra persona fuera 
suscitada para tomar su lugar. Campbell registra como se cita en The Spirit of Prophecy Treasure 
Chest (Washington, DC: Review and Herald Publishing Association, 1960), 32: “Varios de 
sus libros estaban colocados en la mesa de escribir adjunta a su silla. Ella extendió sus manos 
sobre ellos y dijo que en esos libros estaba delineada la información necesaria para nuestro 
pueblo para el resto del trayecto. Esta fue la forma que, en la medida de lo posible, ella se 
sintió libre de contestar mi pregunta”. 
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Limitación, alcance y propósito 


El siguiente trabajo no pretende ser un trabajo exhaustivo sobre Daisy 
Escalante, su ministerio, su persona o sus mensajes, sino más bien uno que 
sirva para analizar a grandes rasgos y a la luz de la Escritura, el don profético 
que algunos le adjudican, así como orientar a los miembros de la Iglesia 
Adventista del Séptimo Día sobre la legitimidad del don profético que 
algunos aducen se ha manifestado en su persona. Este trabajo sí persigue el 
fin de reiniciar y motivar la finalización del proceso de escrutinio que la 
Asociación Puertorriquefia del Este iniciase tocante a este caso y que llevase 
a este campo y a todos los demás que conforman la Unión Puertorriqueña a 
vetat la persona de Daisy Escalante de sus púlpitos.? 


Se hace imperioso a este punto recalcar que a través del mismo no se intenta 
criticar su persona, ni se pretende cuestionar la sinceridad cristiana que le 
acompaña en muchos de sus menesteres así como ministerios que desempeña 
en muchas otras áreas, sino más bien traer orientación basados en la Biblia y 
el Espíritu de Profecía sobre la legitimidad de sus mensajes por la consistencia 
a la prueba de los profetas. Se hace necesario el estudio que se propone aquí, 
debido a que las Sagradas Escrituras imponen sobre todo portador de la 
verdad la perentoria tarea de asegurarse que traza bien la palabra de verdad, 
y que para evitar ser engañados sea la misma Palabra de Dios la que legitime 
todo lo que consideremos como tal. 


Es importante resaltar que el deber individual de todo cristiano, según lo 
establece la Escritura, consiste en “probar a los espíritus si son de Dios”, ya 
que “muchos falsos profetas han salido por el mundo” (1 Juan 4:1). Dios 
nunca ha puesto sobre el ser humano la responsabilidad ni de burlarse ni de 
menoscabar la dignidad de la persona que, según su percepción, cree estar 
teniendo un contacto espiritual y especial con Dios que, según el receptor 
entiende, le habilita con una manifestación de un poder externo sobrenatural, 


Al contrario, el deber cristiano consiste en probarlos a la luz de su Palabra. 
Muy por encima de manifestar desdén sobre la persona que posee una 
experiencia inusual en su experiencia cristiana, el deseo de Dios estipula el 
respeto para con la experiencia que se da en ese creyente, según fue 
manifestado en el trato que el apóstol Pablo dio a la manifestación del 
supuesto don de lenguas que se dio en la Iglesia de Corinto (1 Corintios 
13:26-27). Este respeto de la dignidad del ser humano detrás de la experiencia 
se deja ver en la reglamentación, sin prejuicio y cuestionamiento moral, de la 


25 Véase la carta emitida por la Unión Puertorriqueña para todos los campos del territorio que 
conforma la misma. 
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expresión püblica que manifiesta el receptor de la experiencia espiritual (1 
Corintios 14:39) y que el apóstol reclama para con el supuesto receptor del 
don del Espíritu Santo. Además, el respeto y dignidad se percibe claramente 
por el uso prolífico que el apóstol hace del adjetivo “todos”, a través del cual 
pareciera implicar el cohibir emitir juicio y el reciprocar la tolerancia, entre 
los miembros de Corinto pata con el don que se manifestaba en esta iglesia. 
Esta inclusión y aceptación del miembro en éxtasis se recomienda siempre y 
cuando sea bajo el seguro parámetro de orden y provecho de la colectividad 
(1 Corintios 14:29-31; 40). 


Por otro lado, el deber del colectivo de los dirigentes consiste en apacentar o 
mantener vivo el sentimiento en todo lo que concierne a lo espiritual, en un 
contexto de cultura y educación correcta (1 Pedro 5:1-4). Y es precisamente 
este ültimo sentimiento, en el contexto del precepto, el que mueve a aplicar 
el criterio más seguro establecido por Dios mismo a la hora de juzgar el don 
profético. 


Las pruebas bíblicas para evaluar el don profético 


Las Sagradas Escrituras han presentado cuatro pruebas a ser aplicadas para 
con la persona a la que se le adscribe el don profético. Las mismas, bien 
pueden ser resumidas en los siguientes términos: La prueba de las 
predicciones cumplidas (Jeremías 28:9), la armonía con la Biblia (Isaías 8:20), 
la prueba del huerto, es decir, de los frutos (Mateo 7:15-20) y el testimonio 
inequívoco sobre la naturaleza divino-humana de Jesucristo (1 Juan 4:1-3).26 


A continuación estaremos aplicando cada una de estas pruebas bíblicas al don 
profético manifestado en Daisy Escalante y que se nos ha legado en evidencia 
hablada a través de algunos mensajes que han circulado por internet. Debido 
a la vasta cantidad de videos y audios que se han difundido sobre sus 
mensajes, este estudio, que no pretende ser exhaustivo, tomará sólo algunos 
que, cual muestra, nos presentarán lineamientos y tendencias bastante claras 
que, a la luz de las pruebas establecidas por las Sagradas Escrituras, arrojarán 
luz sobre la legitimidad o ilegitimidad del don profético manifestado en la 
señora Daisy Escalante. 


La primera prueba sobre las predicciones cumplidas, en el contexto de la Hna. 
Daisy Escalante, posee por un lado una profecía con una subjetiva 
interpretación y por el otro lado, otra profecía con una prospectiva 


26 Herbert E. Douglass, Mensajera del Señor (Buenos Aires, Argentina: Asociación Casa Editora 
Sudamericana, 2000), 28-32. 
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materializacién. El primer testimonio de Daisy Escalante es el que nos 
presenta la profecía con una subjetiva interpretación. En este primer 
testimonio aparecido Daisy dice: “Muchas veces me repitió: estoy a un 
minuto, a un minuto de quitarme las ropas sacerdotales y ponerme las 
vestiduras de Rey de reyes y Sefior de sefiores". Si su expresión es de carácter 
profético, sobre la base del principio de día por año, este minuto equivaldría 
proféticamente hablando a unas 5 6 6 horas, lo cual habría provocado desde 
hace mucho tiempo, la segunda venida de Cristo a esta tierra.” La alocución 
del 10 de enero de 2018, titulada Explicación", es la que nos presenta la 
profecía con una prospectiva materialización. En esta alocución ella alude a 
que Dios le mostró un patrón y que el ángel le dijo que el sábado 13 de abril 
de 2019 era el sábado del Señor. Pese a que la fecha es clara y explícita, el 
acontecimiento señalado a materializarse en la fecha que le fue mostrada no 
parece ser tan claro como la fecha misma. 


En su mensaje Daisy continúa diciendo: “No lo pierdas, no pierdas este 
patrón porque tanto en el 2018 como en el 2019, tanto en el calendario judío 
como el calendario gregoriano van a unirse, porque de otra manera no podría 
darse una ley dominical inminente para todo el mundo”. Esta declaración ha 
sido interpretada por algunos como una alusión directa a que en esa fecha se 
debe firmar la ley dominical? y por más de uno, como este quien suscribe, 
como una fecha importante que debe demarcar algún acontecimiento 
importante que apareje, como quizás ninguno otro, una infraestructura que 
allane el camino para la implementación de una ley dominical. De hecho, esta 
profecía se enmarca en el contexto de una “profecía numérica” de tres años 
y medio que la vidente obtiene por analogía entre el incidente histórico 
pretérito de la colocación de los estandartes romanos frente a Jerusalén por 
parte de Cestio Galo y su regreso a Jerusalén tres años y medio después, en 
el año 70. En su analogía, la visita del papa Francisco a los Estados Unidos 
el 23 de septiembre de 2015 marca el inicio de estos tres años y medio, lo cual 
la conducen a la fecha del sábado 13 de abril de 2019.2 


Sea que esta fecha sea interpretada como una referencia directa a la fecha en 
que se implemente la ley dominical o que ocutra algún incidente importante 
que apareje la infraestructura para la misma, esta, al momento de este escrito, 
se acerca, y muy pronto deberá traer consigo un acontecimiento histórico 


27 Víctor O. Detrés, ¿Un nuevo profeta para la Iglesia Adventista del Séptimo Dia? (San Sebastián, 
Puerto Rico: Edición del autor, 2018), 122. 


28 [bíd., 198. 
2 [bíd., 190-196. 
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que, cual prueba fehaciente, validará el don profético legítimo manifestado 
en Daysi Escalante o bien le descartará en la legitimidad de este don. 


El establecimiento de una fecha o profecías que apuntalen a las mismas, 
pareciera ser siempre una señal de gran convicción y que cimenta en muchos 
el concepto de la recepción verdadera y validación del don profético. Sin 
embargo, se nos amonesta a no confiar en ninguna persona que con 
cronogramas de tiempo fije una fecha para las promesas de significado 
especial que Dios nos ha dado% debido a que cuando esto se hace, se guía a 
las almas hacia senderos falsos que minan su fe y causan pérdidas eternas,*! 
además de ser una de las mejores estrategias de Satanás para, en vez de 
avanzar el mensaje del Tercer Ángel, retardar en realidad su progreso en 
preparar a un pueblo para encontrarse con Jesús en paz?. 


La segunda prueba que establece que los mensajes proféticos del vidente 
deben concordar y poseer armonía con la Biblia y su mensaje, presenta un 
gran reto en el contexto de los mensajes de Daysi Escalante. Esto debido a 
que sus mensajes parecen poseer un referente más con el Espíritu de Profecía 
que con la Bibliaà?. Un escrutinio de sus mensajes, llevado a cabo 
objetivamente, hará muy difícil encontrar, aunque sea en forma de un exiguo 
trazo, una referencia ya sea a las Sagradas Escrituras, sus imágenes o 


30 “Desconfien todos nuestros hermanos y hermanas, de cualquiera que quisiera fijar una fecha 
en que el Señor ha de cumplir su palabra con respecto a su venida o con respecto a cualquier 
otra promesa de significado especial que haya hecho”. Elena G. de White, Testimonios para 
los Ministros (Buenos Aires, Argentina: Asociación Casa Editora Sudamericana, 1979), 55. 


31 Ibid. 


32 Elena G. de White, Mensajes Selectos (Mountain View, CA: Publicaciones Interamericanas, 
1966), 1: 189. Para un estudio exhaustivo y que recoge de forma magistral el pensamiento 
de Elena de White tocante a nuestra actitud para los que ponen fechas y el nefasto resultado 
de tal práctica, véase la obra de Roger W. Coon, The Writings of Ellen G. White (Berrien 
Springs, MI: Andrews University, 1992), E3/1-E3/11. 


33 Es interesante notar que tanto Ernie Knoll como Daisy Escalante en sus mensajes 
publicados constatan sus mensajes con, o hacen primordial referencia a, los Escritos de 
Elena de White y no tanto a la Biblia. El primero, en ocasiones, con números de notas al 
calce que refieren a escritos de Elena de White, trata de validar su visión sustentando la 
misma y estableciendo concordancia no tanto con la Biblia sino con el Espíritu de Profecía. 
La segunda, elabora toda una serie de argumentos en urgencia de preparación para la 
inminente venida de Cristo basado también primordialmente en las enseñanzas sobre este 
tópico que encontramos en los escritos de Elena de White. Es notorio el observar que este 
patrón de conceder primacía a los escritos de Elena de White sobre la Biblia aparece como 
patrón muy comün en muchos movimientos con énfasis reformistas. Es importante 
recalcar que Elena de White nunca utilizó otro referente profético, a no ser los canónicos, 
concordando perfectamente con sus recomendaciones a dirigirnos a la Biblia. 
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mensajes; lo cual imposibilita el encontrar la concordancia y armonía con la 
Biblia y su mensaje, cuando intentamos aplicar esta segunda regla. 


Sin embargo, como es característico de los mensajes de otro supuesto vidente 
contemporáneo, algunos de sus mensajes parecieran poseer mayor 
concordancia con Elena de White. Debido a que el mismo Espíritu que 
inspiré a los profetas canónicos es el mismo que inspira a los profetas no 
canónicos y post bíblicos y, dado que por ser el mismo es imposible que exista 
contradicción entre sus mensajes, por la limitante antes referida bien 
pudiéramos observar la concordancia de los mensajes de Daisy Escalante con 
lo que es la misma primordial fuente en comparación, que ella misma utiliza: 
los escritos de Elena de White. Al llevar a cabo un análisis tal y tomando 
como base el Espíritu de Profecía encontraremos que en su mensaje mezcla 
verdad con error (Génesis 3:1-5).35 La línea profética seguida por Daisy 
Escalante y que ella afirma haber recibido de Dios posee una setie de críticas 
para con la Iglesia Adventista del Séptimo Día que parecen contradecir la 
dirección que el mismo Dios establece a través del colectivo de sus 
representantes. Pues en los tópicos de las acreditaciones de las instituciones 
educativas* y las actividades dirigidas hacia los adolescentes y los jóvenes en 
el ministerio de los conquistadores, aventureros y cadetes?", pareciera haber 


34 Se hace imperioso resaltar notar un aspecto sumamente irónico y este estriba en que mientras 
que Ernie Knoll utiliza un patrón de referencia al Espíritu de Profecía parecido al de Daisy 
Escalante y posee mensajes incongruentes a las pruebas bíblicas, es el mismo que en un 
"testimonio" con fecha del 17de agosto de 2017 escribe que “Dios le brindó al pastor Ernie 
Knoll un sueño diciéndole a él que ninguno de los mensajes predicados por Daisy Escalante 
han provenido de su trono". 


35 “El ultimo engaño de Satanás consistirá en convertir el testimonio del Espíritu de Dios en 
algo ineficaz. “sin profecía el pueblo se desenfrena" (Proverbios 29:18). Satanás trabajará 
ingeniosamente, con métodos distintos e instrumentos diferentes, para desarraigar la 
confianza del pueblo remanente de Dios en el testimonio verdadero. Introducirá visiones 
engañosas para descarriar, mezclará lo falso con lo verdadero, y con esto fastidiará de tal 
modo a la gente que ésta tildará de fanático todo aquello que tenga que ver con las visiones; 
pero las almas sinceras, al establecer un contraste entre lo falso y lo verdadero, estarán 
capacitadas para distinguir entro estos términos". Carta G12 de 1890, página 16. 


36 


El segundo testimonio de Daisy Escalante, https://www.youtube.com/watch?v= 
RMsdRxNQOWg, en el minuto 25:40 ella alude a que vio una escuela donde se instruía con 
la Palabra de Dios y el Espíritu de Profecía. Ella lo describe como un lugar bonito donde 
los niños crecían y sembraban. En lo sucesivo ella alude a que Dios le dice lo siguiente: 
“Recuérdale a Madison, la escuela de los profetas, no acreditaciones, solamente el estudio 
de mi Palabra, mi ciencia y mi trabajo en mi tierra. Me decía: Ese fue el currículo que yo 


29 


dejé”. 





37 El Segundo testimonio de Daisy Escalante, https://www.youtube.com/watch?v= 
RMsdRxNQ0Wg, en el minuto 27:10, comentando sobre el ministerio de los 
conquistadores, aventureros y cadetes, dice: “¿Dónde lo estipulé, dónde estipulé 
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un distanciamiento entre la voluntad y el mensaje de Dios dado a la Iglesia 
Adventista del Séptimo Día y el ahora otorgado a Daysi Escalante.? 


La tercera prueba, la denominada prueba del huerto, que toma en cuenta los 
frutos, bien pudiera poseer dos fuentes primordiales de enfoque en el análisis 
de Daisy Escalante. Por un lado esta prueba puede poseer una dimensión 
eclesiológica en lo que son los frutos en el ámbito teológico en el contexto 
de la iglesia que recibe sus mensajes y, por otro lado, bien pudiera poseer una 
dimensión social en lo que constituyen los frutos en el ámbito de la vida 
espiritual y personal del profeta y su impacto en alcance sobre los que le 
rodean en su entorno. 


La dimensión eclesiológica en el ámbito de uno de los dones del Espíritu, 
como lo es el don profético, posee por naturaleza en su centro la 
comunicación y el mensaje del Espíritu, matizado por la enseñanza, el 
recuerdo, la verdad y la revelación de lo futuro (Juan 14:26; 16:13). Y así como 
la recepción en manifestación efusiva del Espíritu poseyó una unidad sin 
precedentes (Hechos 2:1-5) y se manifestó en unidad en lo sucesivo (Hechos 
2:42, 44-45, 46-47) y se recomienda a las iglesias a través de las edades el 
“guardar la unidad del Espíritu en el vínculo de la paz” (Efesios 4:3) de tal 
manera que en ese Espíritu haya un solo cuerpo (Efesios 4:4), de igual forma 
la persona receptora del Espíritu de profecía deberá, a través de sus mensajes, 
propiciar una unidad de tal magnitud. De hecho, el fin último, entre otros, 
que poseen los dones del Espíritu, de los cuales el de profecía es uno de ellos, 
es la edificación del cuerpo de Cristo y la unidad de la fe (Efesios 4:11-13). 


Esto nos conduce a ver que los frutos del don de profecía en su dimensión 
eclesiológica, es decir, a nivel del colectivo de la iglesia, no deben ser ni la 
destrucción del cuerpo de Cristo, ni la fragmentación o desunión de la fe. El 
hecho de que Daysi Escalante, en varios de sus mensajes, fomente de forma 


conquistadores, aventureros, cadetes? ¿Dónde estipulé eso? Carga sobre carga, abominación 
tras abominación, todo está dispuesto a destrucción, competencias, elogios, rangos y 
puestos”. En lo sucesivo ella afirma haber recibido unos diez años atrás la indicación de 
Dios de que sacara a sus hijos de estos. 


38 Es interesante notar como en el segundo testimonio, https: / /www.youtube.com/watch?v= 
RMsdRxNQ0Wg, a Daysi Escalante se le revela la voluntad de Dios tocante a la ordenación 
de las mujeres. En el minuto 22:30 de este segundo testimonio ella nos dice: “El sacerdocio 
de las mujeres no es aprobado por Dios. En ningún momento. Ya bíblicamente nosotros 
lo sabíamos, pero ahora el Señor nos lo está diciendo claramente. Él no aprueba esto. Ni el 
ancianato, ni el pastorado a las mujeres, nada de estas cosas. El pueblo está en 
desobediencia. Haciendo que todas estas cosas pasen como si fueran normales. Esto no es 
normal para el Señor. El Señor no aprueba esto. Esto toda la vida se ha visto en el 
paganismo y él me lo pudo mostrar así de esa manera”. 
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indirecta la separación física de la Iglesia Adventista del Séptimo Día? y crea 
que esta ha caído de su sitial espiritual, al punto de aplicarle la designación de 
adulterio espiritual, pareciera indicarnos unos frutos contrarios a la obra del 
Espíritu Santo cuando éste se manifiesta en un profeta y su mensaje. El hecho 
que la línea temática que se percibe en muchos de sus “testimonios” poseen 
y siembran en el oyente la simiente del antagonismo y la separación, hacia los 
líderes y de la Iglesia, respectivamente, bien pudiéramos denominar el fruto 
en el ámbito teológico en general, con su dimensión eclesiológica, como no 
cónsono a lo esperado por la prueba del huerto.*! 


La dimensión social en lo que constituyen los frutos en el ámbito de la vida 
espiritual y personal del profeta no exige de este una vida perfecta, pues no 
solo la Escritura reconoce esta verdad de forma implícita en el contexto del 
portador del don profético al afirmar que “justo no hay uno” (Romanos 
3:10), sino que lo hace de forma explícita cuando, hablándonos de la realidad 
humana del profeta Elías se nos afirma que era un hombre “sujeto a pasiones 
semejantes a las nuestras" (Santiago 5:17). Esto nos conduce entonces a ver 
que en la prueba del huerto en el ámbito de la vida espiritual y personal del 


39 En el video titulado Visiones del Fin, https:/ /www.youtube.com/ watch?v- KIKzY8-Id8l, 
en los minutos 4:48, 5:58 y 6:22, respectivamente, Escalante afirma que el Señor mismo, 
hablando de Laodicea, dice lo siguiente: *Muchos heraldos cayeron contigo, porque por 
amor a ti se quedaron contigo y no echaron a ver que estar contigo era estar contra mí.". 
*Mi verdadero pueblo ya no está en ti" y *Ahora escucha pueblo mío. Que ya no militas en 
filas rebeldes, ven con tu amado a celebrar la pascua, que es tu liberación de Egipto y 
Babilonia". 


^ En el video titulado Visiones del Fin, https:/ /www.youtube.com/ watch?v- KIKzY8-Id8l, 
hablando sobre Laodicea y un mensaje dirigido en su entereza a la misma, en el tiempo 0:36 
y los minutos 1:40 encontramos las siguientes declaraciones: “El Señor dijo así: Ay de ti 
Laodicea, que con lisonjas te congracias con tus amantes y has puesto como baluarte de la 
verdad la mentira. Tus amantes te sedujeron y a una te apasionaste con ellos de tal manera 
que se te olvidaron tus votos y te embriagaste en adulterios”. “Te creías grande y poderosa 
y no necesitaba de ningün bien, pues crees que estas enaltecida y que posees todo y no te 
distes cuenta de que tienes gusanos que perforan tus entrañas, aunque por fuera te ves 
entera. Te seduje con amor verdadero, mas tus pechos fueron magullados por tus amantes 
y tus muslos fueron abiertos por extraños. Hiciste voto de traición y te envileciste aun 
sabiendo que eras mi amada". 


41 “Amonesto a la Iglesia Adventista del Séptimo Día a que sea cuidadosa en la forma como 
recibe cada nueva idea y a los que pretenden tener gran luz. La característica de su obra 
parece ser acusar y destruir. Escuchen los creyentes la voz del ángel que ha dicho a la iglesia: 
Avanzad juntos. En la unidad está nuestra fortaleza. Amaos como hermanos, sed 
misericordiosos, sed corteses. Dios tiene una iglesia, y Cristo ha declarado que las puertas 
del infierno no prevalecerán contra ella. Los mensajeros que el Sefior envía llevan las 
credenciales divinas" (Review and Herald, 19 septiembre 1893). 
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profeta y su impacto en su entorno debe estar caracterizada por el fruto del 
Espíritu y no por las obras de la carne (Gálatas 5:19-23). 


Es interesante notar que la prueba del huerto, en su dimensión social, por lo 
que es la vida espiritual y personal de Daisy Escalante, y su impacto en alcance 
sobre los que le rodean en su entorno, parece correr por otra línea totalmente 
opuesta. Este aspecto se puede corroborar a través del testimonio de quienes 
le conocen y han estado cerca de ella, ya sea porque vínculos familiares le 
unen a ella o porque en el ejercicio de funciones eclesiásticas cercanas a su 
persona, les ha correspondido la tarea de ministrarle*, 


Las personas cercanas a la Hna. Daisy Escalante, en agregado, nos ofrecen 
un cuadro en el cual destacan su entrega a la obra a través de los dones del 
cántico y la predicación, así como una pasión por la obra médico misionera, 
a través de la cual se destaca el trato primordial que les confiere a las personas 
con las que trabaja. En una percepción muy particular de su persona, uno de 
los entrevistados afirmó que en ella se destaca la cualidad de no querer atraer 
la atención sobre sí misma y poder fácilmente pasar desapercibida por 
quienes no la conocen, sin que sea problema para ella#. Por otro lado, otro 
de los entrevistados reafirma los gustos que Daisy muestra por el ministerio 
médico misionero y destaca su apetencia pot compartir con otras personas el 
evangelio, en donde se destaca el respeto y el buen trato para con sus 
congéneres%, 


Pero quizá dos de los frutos más llamativos tocante a su persona nos los 
confiere quien, como pastor, le llegó a ministrar y quien, posterior a la 
exposición a través de las redes sociales de sus mensajes, lograse dialogar con 
ella tocante a los mismos. El primero de ellos posee su contexto en lo que 
constituye el diálogo tocante a la difusión de sus mensajes y su reacción ante 
lo que más de uno pudiera percibir como una confrontación directa. En este 
contexto, Daisy Escalante “nunca se puso reacia, ni negativa, sino que 
pasivamente decía que Dios le había revelado los sueños”. El segundo de 


42 Este quien suscribe para esta parte entrevistó unas tres personas, cuya identidad hemos 
decidido mantener el anonimato. Estas fueron: una dama que posee parentesco sanguíneo 
con Daisy y dos pastores. El primero de estos últimos ha sido uno que ha tenido contacto 
con ella por algún tiempo y el segundo ha sido un pastor ,el cual fue pastor de ella y le 
ministró en diversos menesteres y en diversos eventos litúrgicos especiales, familiarmente 
hablando. 


# El ejemplo ofrecido por el entrevistado fue el siguiente: “Puede ser que ella esté en una mesa 
al lado de usted y usted ni siquiera se percate de que es ella”. 


44 La segunda persona entrevistada, comentó: “Nunca la he visto faltarle el respeto a nadie, ni 
maltratar a nadie”. 
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ellos se enmarca en el contexto de su relación con sus vecinos y miembros 
de Iglesia. En este entorno, su relación ha sido descrita como una muy buena 
en donde nadie tuvo quejas de ella. 


La cuarta y ultima prueba, el testimonio inequívoco sobre la naturaleza 
divino-humana de Jesucristo, presenta también un gran reto a la luz de los 
mensajes presentados por Daisy Escalante. Esta prueba ha sido muy bien 
esbozada en lo que la misma implica por medio de un resumen que toma en 
agregado lo implicado por el contexto bíblico y a través de una pregunta. La 
prueba en realidad implica “toda la verdad acerca de por qué Jesús vino, por 
qué llegó a ser nuestro Salvador y Ejemplo, por qué mutió y ahora sirve como 
nuestro Sumo Sacerdote: todo esto está implicado en esta prueba de un 
profeta genuino". ^ En una pregunta, el concepto que subyace detrás de esta 
prueba bien puede ser satisfecho ante la respuesta a la siguiente incógnita: 
cEnsefia el profeta toda la verdad sobre el propósito de la venida de Cristo 
“en carne” 246 


Cuando confrontamos los mensajes de Daisy Escalante con lo implicado 
detrás de esta cuarta y última prueba, ya que la misma involucra toda la verdad 
sobre el propósito de la venida de Cristo en carne, tendríamos que reconocer 
que carecemos de información suficiente como para llegar a una conclusión 
categórica afirmativa o negativa respecto a su cumplimiento. En los mensajes 
presentados no parece haber una negación ni de la persona del Padre, ni del 
Hijo, ni del Espíritu Santo. Tampoco parece desvirtuar la persona de Dios a 
través de alguna apostasía crasa. Quizás el tiempo nos confiera una mayor 
claridad tocante a esta última prueba.^ 


45 Herbert E. Douglass, Mensajera del Señor (Buenos Aires, Argentina: Asociación Casa Editora 
Sudamericana, 2000), 32. 


46 [bíd. 


47 El presente trabajo se he llevado a cabo bajo el principal enfoque de los cuatro criterios 
establecidos por las Sagradas Escrituras y que la Iglesia Adventista del Séptimo Día 
reconoce oficialmente en lo que constituye la prueba de un profeta. Sin embargo, la revisión 
de literatura en lo que constituye tanto el informe de los Sueños y Visiones de Jeanine Sautron, 
pero sobre todo E/ Reporte del Comité Especial Señalado para Entrevistar a Nuestros Hermanos de 
Hamburg, establecen como criterio el que asuntos periferales sean colocados a un nivel 
central. En el caso de los hermanos de Hamburg ellos alegan haber recibido una visión en 
la cual se instaba a los líderes de la iglesia a “atraer a todos los miembros bautizados a la 
Liga de los Amigos de los Animales, y esto anterior a ellos regresar a Alemania”. A esto se 
añadía: “Aquellos que duden del mensaje de “mis mensajeros”, el Señor los castigará”, “No 
hay tiempo para la indecisión, porque el tiempo es corto”. Es interesante, porque bajo este 
mismo criterio de cuidado para los animales como un asunto central, Daisy Escalante en su 
testimonio del 15 de abril de 2017, propone el respeto para con la creación de Dios como 
patte de su mensaje para este tiempo. Elena de White nos dijo: “Digo a mis hermanos y 
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Conclusión 


La manifestación del don profético continuará en operación para beneficio 
del pueblo de Dios hasta que Cristo venga. Sin embargo, en el contexto del 
tiempo del fin y del remanente histórico, por ser este don una de sus señales 
identificadoras, sobrellevará una agresiva estrategia de falsificación por parte 
de Satanás. Esto debido a que su introducción y aceptación por parte del 
remanente pudiera no solamente traer bajas con implicaciones a eternidad 
entre los miembros que lo componen, sino llevarlo a anular el avance del 
mensaje y retardar así la preparación del pueblo de Dios para la Segunda 
Venida de Cristo. De ahí la importancia de probar a los profetas y garantizar 
que aquellos que han validado como legítimos y con mensajes de impronta 
divina, puedan tener libre acceso y difusión entre el pueblo de Dios y se logre 
el fin de la edificación de la iglesia. 


El presente estudio demostró con evidencia histórica que, entre el siglo XIX 
y XX, en el contexto de la Iglesia Adventista del Séptimo Día, han surgido 
más de veinte supuestos videntes con mensajes de parte de Dios. Al presente, 
la vasta mayoría de ellos han sido descartados como siendo poseedores del 
verdadero y legítimo don profético dado por Dios. 


Uno de los más recientes videntes lo es una joven de Puerto Rico de nombre 
Daisy Escalante la cual, a partir del año 2017, comenzó a emitir, 
primordialmente a través de la plataforma de YouTube, una serie de mensajes 
que muy pronto circundaron el globo y trajeron consigo una serie de 
reacciones divergentes. Con el propósito de determinar la legitimidad con 
impronta divina del don que alegadamente posee Daisy Escalante y sin ánimo 
de criticar su persona ni en un intento de cuestionar la sinceridad cristiana 
que le acompaña en muchos de sus menesteres, así como ministerios que al 
presente desempeña en muchas otras áreas, se llevó a cabo a través del 
presente estudio un proceso de evaluación y escrutinio, tomando como base 
los cuatro criterios que las Sagradas Escrituras establecen como principios 


hermanas, manténganse cercanos a las instrucciones que encontramos en la Palabra de 
Dios. Moremos bajo las ricas verdades de las Escrituras. Sólo así podemos llegar a ser uno 
en Cristo. No tenemos tiempo para involucrarnos en controversia tocante a matar insectos. 
Jesús no ha puesto esa carga sobre usted. ¿Qué tiene que ver la paja con el trigo?" (Jeremías 
23:28). Estos son asuntos periferales que surgen como el heno, madera y rastrojo 
comparado con la verdad para estos ültimos días. Aquellos que dejan las grandes verdades 
de la Palabra de Dios para hablar estos asuntos no están predicando el Evangelio. Ellos 
están tratando con la vana sofisterfa la cual el enemigo hace prosperar para desviar las 
mentes de las verdades que conciernen al bienestar eterno. No existe palabra de Cristo para 
vindicar sus suposiciones”. Elena de White, Selected Messages, 170-172. 
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rectores para la evaluación de un profeta y la determinación y validación 
ültima de este como verdadero o falso profeta. 


La aplicación de la primera prueba, la de las predicciones cumplidas, nos 
condujo a una prospectiva profecía numérica que, apuntalando al 13 de abril 
de 2019 tenderá a presentar una contundente evidencia en cuanto al don 
profético que se ha manifestado en Daisy Escalante. 


La aplicación de la segunda prueba, la concordancia y armonía con la Biblia 
y su mensaje, por la limitación de un contenido basado más en el Espíritu de 
Profecía que en la Biblia, nos condujo a ver la palabra de Dios inspirada por 
el Espíritu Santo a través del Espíritu de Profecía. Este estudio condujo a 
encontrar mensajes divergentes y contradictorios entre lo expresado por el 
Espíritu de Profecía y Daisy Escalante en los tópicos de las acreditaciones de 
las instituciones educativas y las actividades dirigidas hacia los adolescentes y 
los jóvenes en el ministerio de los conquistadores, aventureros y cadetes. 


La tercera prueba, la denominada prueba del huerto, fue enfocada en dos 
dimensiones: la eclesiológica con el énfasis de sus mensajes y su impacto y 
frutos en la iglesia, y la social, con énfasis en lo que constituyen los frutos de 
su vida espiritual y su impacto en alcance sobre los que le rodean en su 
entorno. La primera dimensión, la eclesiológica, mostró deficiencias al 
aplicarle a la Iglesia Adventista del Séptimo Día designaciones de adulterio 
espiritual y mostró una demarcación distintiva al fomentar, de forma 
indirecta, la separación física de esta misma Iglesia. El hecho de que una línea 
temática en muchos de sus “testimonios”, posean y siembren en el oyente la 
simiente del antagonismo y la separación hacia la Iglesia y sus líderes, nos 
llevó a ver un impase en la prueba del huerto del ámbito eclesiológico. La 
dimensión social, por otro lado, proveyó una línea totalmente opuesta, pues 
los frutos de su vida en el ámbito espiritual y su impacto y alcance sobre los 
que le rodean en su entorno fue constatada por tres personas como una 
genuina cristiana que posee los frutos del Espíritu. 


La cuarta y última prueba, el testimonio inequívoco sobre la naturaleza 
divino-humana de Jesucristo, presentó un gran reto, debido a la poca 
información sobre la persona de Dios que encontramos en sus mensajes. Sin 
embargo, se destacó el no haber encontrado, hasta el presente, una negación 
de la persona del Padre, ni del Hijo, ni del Espíritu Santo, ni encontrar que 
haya desvirtuado la persona de Dios a través de alguna apostasía crasa. 


El presente análisis parece conducirnos, por el peso de la evidencia obtenida 
de las cuatro pruebas bíblicas cuando las mismas llegan a ser aplicadas al 
ministerio y a parte de las ponencias que al presente Daisy Escalante ha 
hecho, a observar unas inconsistencias con la unidad en su entereza que 
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provee el mensaje inspirado dirigido por el Espíritu Santo. Esta línea, 
pareciera hasta el presente, ser bastante consistente y será confirmada de 
forma mucho más clara y contundente en lo sucesivo, por el paso del tiempo 
y la confirmación o rechazo que el mismo provea para algunas de las pruebas. 
La postura del Centro de Investigación White y Herencia Adventista de 
Puerto Rico es que al presente, por el análisis llevado a cabo, los mensajes de 
la señora Daisy Escalante no parecen provenir de Dios. 


CAMBIOS EN LA ARTICULACIÓN 
DE LA TEOLOGÍA ADVENTISTA: 


DEL SANTUARIO A 
LA JUSTIFICACIÓN POR LA FE 


ROY E. GRAF! 


Resumen 


Los pioneros adventistas comprendieron sus creencias como un sistema armonioso 
de verdades. El principio que articulaba ese sistema era la verdad del santuario. Ese 
principio articulador, sin embargo, no se ha mantenido a través del tiempo. Este 
trabajo explora los cambios en la articulación de la teología adventista desde el tiempo 
de los pioneros hasta la actualidad. Se propone que la teología adventista ha ido 
dejando atrás el santuario para abrazar la perspectiva protestante de la justificación 
como nuevo principio articulador. Se identifican algunos de los agentes históricos 
más importantes de este cambio y algunas de las implicancias que este tiene en el 
sistema teológico y la identidad adventista. 


Abstract 


Adventist pioneers understood their beliefs as a harmonious system of truths. 'The 
principle that articulated that system was the truth of the sanctuary. However, as time 
passes, it has not been continually used for that purpose. This work explores the 
changes in the articulation of Adventist theology from the time of the pioneers to 
the present. It is proposed that Adventist theology has been leaving the sanctuaty 
behind to embrace the Protestant perspective of justification as a new articulating 
principle. Some of the most important historical agents of this change and some of 


1 Roy E. Graf tiene un doctorado en Teología Sistemática del Adventist Institute of Interna- 
tional Advanced Studies (AIIAS), Filipinas. De origen argentino, se desempeña actualmente 
como profesor en la Escuela de Teología y de Estudios Graduados de la Universidad 
Peruana Unión (Ñaña, Perú), y dirige la revista especializada Theologika. E-mail: 
roy.graf@upeu.edu.pe. 
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the implications that this has on the theological system and Adventist identity are 
identified. 


Résumé 


Les pionniers adventistes ont compris leurs croyances comme un système 
harmonieux de vérités. Le principe qui articulait ce système était la vérité du 
sanctuaire. Cependant, ce principe articulé n'a pas été maintenu au fil du temps. Ce 
travail explore les changements dans l'articulation de la théologie adventiste de 
l'époque des pionniers à nos jours. Il est proposé que la théologie adventiste ait quitté 
le sanctuaire pour embrasser la perspective protestante de la justification comme 
nouveau principe d'articulation. Certains des agents historiques les plus importants 
de ce changement et certaines des implications que cela a sur le systéme théologique 
et l'identité adventiste sont identifiées. 


Introducción 


OS PIONEROS adventistas desarrollaron el conjunto de sus 

creencias de forma sistemática. Siguiendo la comprensión de 

Guillermo Miller de la Biblia como un sistema armonioso o cadena de 
verdades, los líderes adventistas tales como Urías Smith, James White y 
George I. Butler se refirieron frecuentemente a su sistema teológico usando 
expresiones tales como “sistema de verdad” o “cadena de verdad"? Elena G. 
de White también usó expresiones similares. Para ella, el mensaje adventista 
consistía de “un sistema de verdades, que formaban un conjunto 
armonioso”. Este sistema se encontraba para ella en la Biblia, a la que 
describe como desplegando “un completo y sencillo sistema de teología y 
filosoffa” 4 La responsabilidad del creyente era “recoger las joyas esparcidas 
de la Palabra de Dios en una perfecta cadena de verdad ^ 


? Véase, por ejemplo, Urias Smith y George I. Butler, Replies to Elder Canright’s Attacks on Seventh- 
day Adventists (Battle Creek, MI: Review and Herald, 1895), 170; Urías Smith, An Appeal to 
the Youth (Battle Creek, MI: Steam Press of the Seventh-day Adventist Pub. Assn., 1864), 80. 


5 Elena G. de White, E/ conflicto de los siglos (Doral, FL: Asociación Publicadora Interamericana, 
2007), 419. 


^ Ellen G. White, Christian Education (Battle Creek, MI: International Tract Society, 1894), 106. 
5 [bíd., 85. Énfasis añadido. 
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Para los pioneros en general este sistema tenía un principio articulador 
definido: la verdad acerca del santuario. Una clásica declaración en ese 
sentido se puede encontrar en Urías Smith. 


El santuario es el gran objeto central en el plan de salvación. Junto a nuestro 
Señor mismo y a su obra, reclama nuestra atención como el lugar donde se 
lleva a cabo el maravilloso proceso de la redención del mundo. No hay un 
asunto que reüna tan completamente como este todas las partes de la 
revelación en un todo armonioso. Los rayos de la rueda, considerados en sí 
mismos y aparte, pueden ser simétricos y bellos; pero su uso se vuelve 
evidente como partes que componen una rueda perfecta. En la gran rueda de 
la verdad, el santuario ocupa esta posición central En esta, las grandes 
verdades de la revelación encuentran su punto focal A partir de ahí, se 
irradian en cada dirección... No comparte [el santuario] con ningun otro 
asunto el alto honor de explicar la posición y obra de nuestro Señor 
Jesucristo.° 


El santuario era, entonces, no solo un centro doctrinal sino también una clave 
hermenéutica, que permitía la comprensión del resto de la verdad bíblica 
incluyendo “la posición y obra" de Cristo. En verdad, el santuario fue 
considerado como el lugar donde Cristo lleva a cabo su obra presente en el 
plan de salvación. 


Elena G. de White también se refirió a la centralidad del santuario en el 
sistema teológico adventista conectándolo con la obra de Cristo. En 1884 
afirmó que “el santuario en el cielo es el mismo centro de la obra de Cristo 
en favor de los hombres”.” Ella también pensaba que el santuario era una 
clave hermenéutica a fin de comprender la teología adventista. “El asunto del 
santuario fue la clave que aclaró el misterio del chasco de 1844. Abrió la visión 
a un completo sistema de verdad, conectado y armonioso, mostrando que la 
mano de Dios había dirigido el gran movimiento adventista y revelando el 
deber presente como se manifestó en la posición y obra de su pueblo"? Para 
Elena G. de White, “la correcta comprensión de la ministración del santuario 
celestial es el fundamento de nuestra fe”? 


6 Urias Smith, The Sanctuary and the Twenty-three Hundred Days of Daniel 8:14 (Battle Creek, MI: 
Seventh-day Adventist Pub. Assn., 1877), 10-11. 


7 Ellen G. White, The Spirit of Prophecy (Battle Creek, MI: Seventh-day Adventist Pub. Assn., 
1884), 4: 313. 


8 Ibíd., 268. 


9 Ellen G. White, The Retirement Years (Hagerstown, MD: Review and Herald, 1990), 78. Énfasis 
afiadido. 
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Sin embargo, es posible preguntarse si este centro teológico se ha mantenido 
a través del tiempo. Algunos autores adventistas contemporáneos han 
sugerido que el pensamiento adventista se encuentra en un proceso de 
cambio permanente que es inevitable. Fritz Guy, por ejemplo, sostiene que 
“la experiencia, la práctica y las creencias adventistas eran diferentes en 1863 
de lo que eran en 1844, y aun eran diferentes en 1888, 1901, 1931, 1952 y 
1980. Son diferentes ahora y lo serán en el futuro".!? En la misma linea, Rolf 
J. Póhler señala que el adventismo ha “experimentado varias revisiones 
doctrinales significativas tanto en relación a sus creencias fundamentales 
como a sus creencias distintivas".!! Es posible preguntarse, entonces, ¿sigue 
siendo la obra de Cristo en su santuario el centro o principio articulador de 
la teología adventista? Si ha habido cambios, ¿cuál es la naturaleza de estos 
cambios?, ¿cuáles son sus posibles implicaciones? 


Este trabajo aborda este tema en dos secciones. La primera discute la 
gestación de los cambios en el centro de la teología adventista desde la época 
de los pioneros —específicamente desde el congreso de Minneapolis en 1888— 
hasta mediados del siglo XX. La segunda parte discute los mencionados 
cambios desde mediados del siglo XX hasta el presente. 


La gestación del cambio: Desde los pioneros 
hasta mediados del siglo XX 


El Congreso de Minneapolis como antecedente histórico 


Para comprender el proceso de gestación de los cambios en relación a la 
articulación de la teología adventista es necesario remontarse al famoso 
congreso de Minneapolis, en 1888. Durante este evento central se discutieron 
temas tales como la identidad de los diez cuernos en Daniel 7, la ley en 
Gálatas y la justificación por la fe.!? E] ültimo, sin embargo, es probablemente 
el tema más importante que se discutió allí, particularmente desde la 
perspectiva de su impacto teológico posterior. 


10 Fritz Guy, Thinking Theologically: Adventist Christianity and the Interpretation of Faith (Berrien 
Springs, MI: Andrews University Press, 1999), 80. Véase también ibid., 83. 


11 Rolf J. Pôhler, “Change in Seventh-day Adventist Theology: A Study of the Problem of 
Doctrinal Development” (Tesis doctoral, Andrews University, 1995), 304. Las doctrinas 
distintivas para Pohler incluyen, entre otras, la doctrina del santuario. Véase ibid., 233-249. 


12 Véase George R. Knight, A User-Friendly Guide to the 1888 Message (Hagerstown, MD: Review 
and Herald, 1998), 19, 51-56. 
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El énfasis sobre la importancia de los diez mandamientos y el sábado durante 
las primeras cuatro décadas de existencia de los adventistas sabatarios 
condujo a algunos líderes hacia una interpretación de la justificación en 
términos casi legalistas. En tanto que para la mayoría de los adventistas el 
centro de su teología era el santuario celestial y la obra que Cristo lleva a cabo 
en ese lugar, para aquellos el centro del santuario llegó a ser la ley de Dios, 
más que la obra intercesora de Cristo.!3 Esta posición preparó el camino para 
las tendencias legalistas que se desarrollaron en el contexto de la polarizacion 
teológica anterior al congreso de Minneapolis y durante su desarrollo. Urías 
Smith y George Butler fueron típicos exponentes de esta posición. 


Poco antes del congreso, Smith manifestó que “la ley es espiritual, santa, justa 
y buena, la norma divina de justicia. La perfecta obediencia a esta desarrollará 
una justicia perfecta y esta es la unica forma en que alguien puede alcanzar 
justicia”.1* Aunque esta posición de Smith se puede matizar, parece claro que 
él y Butler se acercaron peligrosamente a una forma de legalismo o 
justificación por obras. George R. Knight resume la interpretación de la 
justificación de estos dos líderes diciendo que “las fuerzas Smith-Butler creían 
en la justificación para los pecados pasados pero enfatizaban la 
ley y la obediencia para la vida cristiana". ^ 


À la luz de este trasfondo, el mensaje acerca de la justificación por la fe 
predicado por E. J. Waggoner y A. T. Jones resultó impactante para la mayor 
parte de los delegados en Minneapolis. En términos generales, ese mensaje 
tenía el apoyo de Elena G. de White a pesar algunas diferencias con ambos 
predicadores.l6 Parece claro que tanto Elena de White como Waggoner 


13 Véase, por ejemplo, James White, Life Incidents: Connection with the Great Advent Movement, as 
Illustrated by the Three Angels of Revelation XIV, vol. 1 (Battle Creek, MI: Steam Press of the 
Seventh-day Adventist Pub. Assn, 1868), 307-308; R. F. Cottrell, The Bible Class: Lessons Upon 
the Law of God, and the Faith of Jesus (Rochester, NY: Advent Review Office, 1855), 53; [Uriah 
Smith], “The Sanctuary of the New Covenant”, The Advent Review and Sabbath Herald, 2 de 
octubre de 1856, 173. Para excepciones a esta tendencia véase, por ejemplo, A. V. Olson, 
Through Crisis to Victory: 1888-1901; From the Minneapolis Meeting to the Reorganization of the 
General Conference (Washington, DC: Review and Herald, 1966), 16-24. 


14 [Uriah Smith], “Our Righteousness”, The Advent Review and Sabbath Herald, 11 de junio de 
1889, 376. Para extensas referencias a declaraciones similares por Uriah Smith, George I. 
Butler y otros, véase Knight, 4 User-Friendly Guide to the 1888 Message, 86-90; George R. 
Knight, A Search for Identity: The Development of Seventh-day Adventist Beliefs (Hagerstown, MD: 
Review and Herald, 2000), 101-104. 


15 Knight, A User-Friendly Guide to the 1888 Message, 90. 


16 *E] Señor en su gran misericordia envió un mensaje muy precioso a su pueblo a través de 
los pastores Waggoner y Jones. Este mensaje . . . . presentó la justificación a través de la fe 
en el Garante; invitaba a las personas a recibir la justicia de Cristo, la que se manifiesta en 
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vieton la justicia por la fe como involucrando no sólo la vida pasada del 
pecador sino también su nueva vida. Al mismo tiempo, la justicia de Cristo 
incluía la obra objetiva de Cristo en favor del creyente —o justicia imputada— 
y también la obra subjetiva de Cristo en el creyente —la imparticion de la 
justicia de Cristo—.!" Esto significaba que para Elena de White, la salvación 
en Cristo incluía tanto la justificación como la santificación. Ambas eran 
coextensivas e inseparables. Aunque esta concepción de la justicia por la fe 
no era nueva en el caso de Elena de White, hubo un renovado énfasis a partir 
de 1888.18 


Elena G. de White vio a la justificación y la santificación como co-extensivas 
debido a que las entendió a la luz de la obra de Cristo en el santuario celestial. 
Para ella la continua comisión de pecado requerfa la constante intercesión 
temporal (es decir, a través del tiempo) o histórica de Cristo en el santuario 
celestial. Por lo tanto la salvación no se reducía a un mero hecho puntual al 
inicio de la vida cristiana —justificación— sino que era una experiencia que se 
extendía a lo largo de toda la vida del creyente.!” 


A pesar de la resistencia inicial al mensaje de Minneapolis, los oponentes al 
mensaje de la justificación por la fe tales como Smith y Butler finalmente lo 
aceptaron y lo apoyaron. Ellos entendieron la centralidad de Cristo y su obra 
en el contexto del santuario celestial. La centralidad de la ley en el santuario 


obediencia a todos los mandamientos de Dios. Muchos han perdido de vista a Cristo”. Ellen 
G. White a O. A. Olsen, 1 mayo 1895. Esta carta se reproduce en Ellen G. White, Manuscript 
Releases (Silver Spring, MD: Ellen G. White Estate, 1990), 14: 114-135. 


17 En cuanto a la posición de Waggoner al respecto, véase E. J. Waggoner, Christ and His 
Righteousness (Oakland, CA: Pacific Press, 1890), 56, 66, 68. En cuanto a Elena G. de White, 
véase E. G. White, “Qualifications for the Worker”, The Advent Review and Sabbath Herald, 4 
de junio de 1895, 353. 


18 En cuanto a declaraciones de Elena G. de White acerca de la justificación por la fe y la 
santificación antes y después del Congreso de Minneapolis, véase, por ejemplo, Woodrow 
W. Whidden, Ellen White on Salvation (Hagerstown, MD: Review and Herald, 1995), 23-28; 
69-115. 


19 Para Elena G. de White, la obra de Cristo como “mediador es esencial debido a que se 
cometen pecados continuamente. Jesús está oficiando en la presencia de Dios, ofreciendo 
su sangre derramada como si hubiera sido la de un cordero sacrificado. Jesús presenta la 
oblación ofrecida por cada ofensa y cada falta del pecador”. Elena G. de White, Mensajes 
selectos, vol. 1 (Mountain View, CA: Publicaciones Interamericanas, 1977), 403. Knight parece 
tiene razón cuando evalúa que “a diferencia de algunos de sus intérpretes del siglo XX, ella 
[Elena G. de White] no definió la justicia de Cristo de una manera que separara la 
justificación y la santificación”. Knight, A User-Friendly Guide to the 1888 Message, 94. 
Woodrow W. Whidden también señala que en Elena G. de White, “la justificación es 
siempre concurrente con la santificación”. Whidden, Ellen White on Salvation, 151. 
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dio lugar a la centralidad de Cristo y su obra.2 En términos generales, la obra 
de Cristo se interpretó desde la perspectiva hermenéutica provista pot el 
santuario celestial. Cristo estaba realizando una obra histórico-temporal de 
salvación en el santuario celestial. Este trabajo incluía la justicia imputada e 
impartida en la vida de los creyentes. Este punto de vista, sin embargo, 
sufriría alguna modificación en los años siguientes. 


Hacia un cambio del principio articulador 
del sistema teológico adventista 


En tanto que las discusiones en Minneapolis fueron útiles para clarificar el 
asunto de la justificación por la fe, también fueron el contexto a partir del 
cual se gestaría una nueva comprensión de la articulación de la teología 
adventista. En el calor del debate antes y después de Minneapolis, parece 
claro que Waggoner comenzó a ver la justificación por la fe como el centro 
mismo de la teología adventista. En 1891 presentó una serie de estudios 
acerca de la epístola a los Romanos. Al comentar Romanos 1:16, 17 declaró: 


Somos propensos a aceptar una idea que es algo como esto; es decir, que 
tenemos el mensaje del tercer ángel que consiste de un sistema de verdad que 
abarca asuntos tales como la ley, el sábado, la naturaleza del hombre, el 
advenimiento, etc., y que a esto le hemos sobreañadido un pequeño evangelio, 
la idea de la justificación por la fe. [Pero] No hay sino una doctrina que 
tenemos que predicar, es decir, el evangelio de Cristo. Marcos 16:15, 16. Esta 
comisión es para nosotros. Aquellos que creen el evangelio serán salvos.?! 


Waggoner, entonces, continuó explicando que, para él, la justicia por la fe no 
era una doctrina entre otras en el contexto del mensaje del tercer ángel sino 
el centro mismo de ese mensaje. 


cQué acerca de estas doctrinas tales como el sábado, la inmortalidad, etc.? 
Dado que “el reino de Dios y su justicia? es la única cosa necesaria, y dado que 
no hay nada que no sea importante en la Biblia, todas estas doctrinas son 
simplemente divisiones, líneas que dependen de esa única cosa —todas 


20Véase, por ejemplo, Uriah Smith, Looking unto Jesus: Or Christ in Type and Antitype (Chicago: 
Review and Herald, 1898), 44, 46, 105; G. I. Butler a S. N. Haskell, 22 de abril de 1893, en 
The Ellen G. White Estate, Compilers, Manuscripts and Memories of Minneapolis Selections from 
Non-Ellen White Letters, Articles, Notes, Reports, and Pamphlets which Deal with the Minneapolis 
General Conference Session (Boise, ID: Pacific Press, 1988), 252-253. 


AE, J. Waggoner, “Bible Study. Letter to the Romans. No. 1”, General Conference Daily Bulletin, 
vol. 4, 9 de marzo de 1891, 33. 
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resumidas en la doctrina de la justicia por la fe-. No podemos predicar nada 
más; porque cualquier cosa fuera de esto es pecado.?? 


Sorprendentemente, a pesar de enumerar casi todas las doctrinas 
consideradas pilares del adventismo, Waggoner no menciona el santuatio. Su 
énfasis en la justicia por la fe lo conduciría a ver la esencia del mensaje 
adventista desde una perspectiva soteriológica en lugar de la perspectiva del 
santuario, como había ocurrido con los pionetos hasta aquí. Si bien este 
cambio se puede ver como un simple detalle, el tiempo demostraría que su 
impacto tendría un potencial significativo para reorientar la teología 
adventista. De todos modos, la centralidad de Cristo visto desde la 
perspectiva de su obra en el santuario celestial se mantenía todavia como el 
principio articulador de la teología adventista a inicios del siglo XX.2 Este 


punto de vista, sin embargo comenzaria a cambiar más notablemente a partir 
de la década de 1920. 


Comenzando con el libro The Doctrine of Christ, de W. W. Prescott, varios 
líderes de iglesia empezaron a enfatizar fuertemente el tema de la justificación 
por la fe. Aunque el libro de Prescott enfatizaba la centralidad de Cristo,” el 
foco era claramente soteriológico y experiencial. En su libro Prescott 
introduce la noción de que la experiencia religiosa es más importante que las 
doctrinas abstractas. Doctrina y experiencia, no van necesariamente juntas. 
De acuerdo a Prescott, “no debemos permitir que el conocimiento de las 
doctrinas sobre él [Cristo] lo oscurezcan”.2 Es interesante notar que Prescott 
se vale de numerosas citas de autores evangélicos (sin proveer referencias 
bibliográficas) mezcladas con citas de Elena G. de White para explicar las 
doctrinas, incluyendo la justificación por la fe.” LeRoy E. Froom evaluó que 


22 Ibid. 


23 Véase, por ejemplo, la introducción de G. A. Irwin a S. N. Haskell, The Cross and its Shadow 
(South Lancaster, MA: The Bible Training School, 1914), 9. 


?* Véase, por ejemplo, la sección X, “The Mediatorial Work of Christ". W. W. Prescott, The 
Doctrine of Christ: À Series of Bible Studies for Use in Colleges and Seminaries (Washington, DC: 
Review and Herald, 1920), 81ss. 


25 [bíd., 3. Curiosamente, Prescott cita afirmativamente (aunque sin referencia bibliográfica) a 
Thomas Dehany Bernard, Progress of Doctrine in tbe New Testament, 3ra ed. (London: Macmillan, 
1873), 183, quien considera que las diferentes fases de la obra de Cristo constituyen, en 
Ultima instancia, “un esquema [o sistema] de doctrina". Prescott, The Doctrine of Christ, 37-38. 
En relación a esta contradicción en Prescott, véase Fernando Canale, “From Vision to 
System: Finishing the Task of Adventist Theology Part I: Historical Review", Journal of the 
"Adventist Theological Society, 15, no. 2 (2004): 13. 


26 Véase, por ejemplo, Prescott, The Doctrine of Christ, 117ss. Por supuesto, en principio, no hay 
nada de malo en este hecho. Pareciera sin embargo que Prescott no ve alguna diferencia 
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este libro fue un puente entre 1888 y el énfasis renovado en la justificación 
por la fe a partir de la década de 1920.27 


El más importante agente de este nuevo énfasis fue indudablemente Arthur 
G. Daniells, presidente de la Asociación General entre 1901 y 1922, quien fue 
influido a su vez por Prescott.? Como secretario ministerial de la Asociación 
general realizó una serie de capacitaciones ministeriales a través de los 
Estados Unidos que promovieron el tema de la justicia por la fe entre 1923 y 
1925.? En 1926 publicó su famoso libro Christ our Righteousness (Cristo nuestra 
Justicia) que consiste mayormente de una extensa compilación de 
declaraciones de Elena G. de White con algunos comentarios. En el capítulo 
7 describe a la “justicia por la fe" como “una verdad fundamental que lo 
abarca todo”. Para Daniells, la justicia por la fe es la doctrina que abarca a 
todas las demás, incluyendo a la doctrina “del ministerio de Jesás en el 
santuario celestial".?! En otras palabras, Daniells entiende el santuario a la luz 
de la justificación más que la justificación a la luz del santuario. Es notable 
que esta sea la unica referencia explícita al santuario celestial en todo su 
libro. Es también significativo que, aunque Daniells cita a Elena G. de 
White para referirse a la justicia de Cristo como imputada e impartida,’ su 
propia definición de la justicia por la fe enfatiza realmente el aspecto forense 
o legal (justicia imputada). Para Daniells, la justificación “tiene lugar en una 
breve hora. Esto es justicia por la fe”. 


esencial en la comprensión de Elena G. de White y la evangélica en cuanto a la justificación 
por la fe. 


27 Leroy E. Froom, Movement of Destiny (Washington, DC: Review and Herald, 1971), 391. 


?8 Véase ibíd., 377. En cuanto al impacto de Daniells en relación al cambio de centro o 
principio articulador en la teología adventista, véase la discusión en Canale, “From Vision 
to System... Part I”, 13-14. 


2 Ibíd., 395. Véase también Gary Land, “Shaping the Modern Church: 1906-1930”, en 
Adventism in America: A History, rev. ed., ed. Gary Land (Berrien Springs, MI: Andrews 
University Press, 1998), 133. 


30 Arthur G. Daniells, Christ our Righteousness: A Study of the Principles of Righteousness by Faith as 
Set Forth in the Word of God and the Writings of the Spirit of Prophecy (Washington, DC: Review 
and Herald, 1941), 70. Véase también ibíd., 71-72. 


31 Tbíd., 72. 
32 De hecho, el lenguaje del santuario es notoriamente ausente en su libro. 
33 Véase, por ejemplo, Daniells, Christ our Righteousness, 98, 108ss. 


34 Ibid., 15. Respecto a Daniells, Pease dice, de manera aprobatoria, que “es difícil imaginar 
cómo la doctrina de la justificación por la fe podría haber recibido mayor énfasis. . . . Su 
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Durante la década de 1920 y hasta 1930 aparecieron varios otros autores 
enfatizando la justificación por la fe. Meade MacGuire (1924), por ejemplo, 
sugirió que la justificación y la santificación no son co-extensivas al señalar 
que “la justificación necesariamente precede a la santificación”.%% MacGuire 
parece ver la justificación como un hecho puntual, al inicio de la vida del 
creyente. Creía que "por la muerte y la sangre derramada de Cristo somos 
justificados; a través de la agencia del Espíritu enviada desde el cielo por el 
ministerio de nuestro Sefior, somos santificados. Nunca podríamos ser 
justificados sin su muerte y resurrección, ni ser santificados sin su vida e 
intercesión que resultan en el descenso del Espíritu”.37 En otras palabras, la 
justificación está vinculada básicamente a la cruz —no a la intercesión de 
Cristo— y es seguida por la santificación que está vinculada a la intercesión de 
Cristo en el santuario celestial. Gary Land evalua este petíodo, especialmente 
desde 1922 hasta 1930, diciendo que “todos los escritores se unieron en su 
convicción de que la relación individual con Cristo es el tema central del 
cristianismo" 5? 


Durante los afios subsiguientes varios autores siguieron enfatizando el tema 
de la justificación por la fe. Se destacaron F. M. Wilcox (1939), I. H. Evans 
(1939), W. H. Branson (1941), L. H. Christian (1947) y Bruno William 
Steinweg (1948), quien escribió una tesis de maestría acerca del tema.* Estos 
trabajos no necesariamente proponían la justificación por la fe como un 
nuevo centro. Pero en general tendieron a concentrar la atención sobre el 
tema y no lo trataron desde la perspectiva del santuario. Es interesante que 


posición estaba en perfecta armonía con la mejor ensefianza evangélica". Norval F. Pease, 
By Faith Alone (Mountain View, CA: Pacific Press, 1962), 189. 


35 Gary Land enumera otros siete libros importantes además del libro de Daniells, publicados 
durante este período. Véase Land, “Shaping the Modern Church: 1906-1930”, 134. 


56 Meade MacGuire, The Life of Victory (Washington, DC: Review and Herald, 1924), 15; véase 
también ibíd., 91. 


57 [bíd., 73-74. 
38 Land, “Shaping the Modern Church: 1906-1930”, 135. 


39 E. M. Wilcox, The More Abundant Life (Washington, DC: Review and Herald, 1939); I. H. 
Evans, This is the Way (Washington, DC: Review and Herald, 1939); W. H. Branson, How 
Men Are Saved (Nashville, TN: Southern Pub. Assn., 1941); L. H. Christian, Fruitage of Spiritual 
Gifts: The Influence and Guidance of Ellen G. White in tbe Advent Movement (Washington, DC: 
Review and Herald, 1947). 


40 Para una excepción en ese sentido, véase C. H. Watson, The Atoning Work of Christ: His 
Sacrifice and Priestly Ministry (Washington, DC: Review and Herald, 1934), 143-144, quien trata 
de entender la justificación a la luz del santuario. Para una revisión general de la literatura 
sobre el énfasis adventista en la justificación por la fe y la experiencia de la salvación durante 
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en 1937 T. M. French expresó su preocupación por quienes pensaban “que 
los adventistas del séptimo día completarían su trabajo simplemente 
predicando la justificación por la fe".^! Norval Pease evaluó este énfasis en 
1962 en términos algo ingenuos al señalar que “en sus inicios, el adventismo 
puso su mayor énfasis en las doctrinas distintivas de la iglesia. La tendencia 
del pensamiento tendía a ser legalista. La historia adventista muestra un 
creciente énfasis en las verdades evangélicas”. Pease veía como un cambio 
positivo el que la iglesia se tornara más evangélica y tomara conciencia de que 
sus doctrinas distintivas estaban enraizadas en el evangelio o “las grandes 
verdades de la fe cristiana". ^? 


La denominación estaba encaminada así hacia una visión más evangélica o 
protestante del centro teológico adventista. Es necesario notar que en el 
ámbito evangélico y protestante la comprensión de la justificación ha estado 
históricamente asociada a una perspectiva de la predestinación divina como 
un hecho absoluto, atemporal e incambiable. En consecuencia, la 
justificación se ha visto en el protestantismo en general como un hecho 
puntual al inicio de la vida del creyente que, en ultima instancia, se da una vez 
y para siempre.“ La justificación está de algún modo contenida en la 
predestinación, lo que relativiza la necesidad de una mediación continua de 
Cristo en favor del creyente a través del tiempo en un santuario material en 
el cielo. No es sorprendente entonces que la creciente aceptación de la noción 
protestante de la justificación como principio articulador de la teología 
adventista fuera acompañada de una progresiva espiritualización de la 
realidad material del santuario. Arthur W. Spalding, por ejemplo, parecía 
asumir que la justificación por la fe es la misma para adventistas y protestantes 


los años 1930 y 1940, véase Pease, By Faith Alone, 200-210. Véase también Bruno William 
Steinweg, “Developments in the Teaching of Justification and Righteousness by Faith in the 
Seventh-day Adventist Church after 1900” (MA thesis, Seventh-day Adventist Theological 
Seminary, 1948), 54-61; 65-70; 72-86. La tesis de Steinweg incluye no solo libros sino 
también artículos y otras fuentes en su revisión. 


^ T. M. French, “Third Angels Message and Righteousness by Faith”, The Advent Review and 
Sabbath Herald, 18 de marzo de 1937, 6. 


42 Pease, By Faith Alone, 227 
^5 Ibíd. 


^* En cuanto a la comprensión de la predestinación en Lutero y Calvino y su relación con la 
justificación por la fe, véase Roy Graf, “The Principle of Articulation in Adventist Theology: 
An Evaluation of Current Interpretations and Proposal" (PhD diss., Adventist International 
Institute of Advanced Studies, 2017), 117-122; 130-132. 
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en general y la definió como la “doctrina básica del cristianismo". ^ Se refiere 
a esta como una “verdad dominante" que los pioneros perdieron de vista en 
contraste con la verdad del santuario a la que se refiere como a “wna de las 
grandes verdades planteadas por los adventistas del séptimo día" que es 
“peculiar en su teología". Al mismo tiempo, en 1949, se refirió a la 
naturaleza del santuatio celestial y la obra que allí se realiza como desctita “en 
el lenguaje de los hombres; porque solo así, mediante símbolos y palabras, 
podía Dios transmitir cualquier idea a los hombres de la gran obra de la 
expiación y el juicio. La mente humana no puede comprender las realidades 
de esa escena celestial de juicio". ^ Spalding añadió que los lugares santo y 
santísimo no son "lugares como los concebimos sino la morada inefable del 
gran Dios y sus espíritus ministradores”.4 


El cambio del principio hasta aquí descrito se afianzaría desde mediados del 
siglo XX. Ese afianzamiento se bosqueja en la siguiente sección. 


La afirmación del cambio: de mediados 
del siglo XX al presente 


La segunda parte del siglo veinte testificó de un creciente énfasis en el tema 
de la justificación por la fe como un asunto central en la teología adventista, 
en continuidad con el mismo énfasis promovido por Daniells desde la década 
de 1920. Ernest D. Dick, quien por 1951 era secretario de la Asociación 
General, identificó a la ‘justicia por la fe” como “el corazón del mensaje". ^ 
Dos años después se publicó Our Firm Foundation (Nuestro firme fundamento), 
un texto en dos volúmenes que recopilaba estudios presentados durante una 
conferencia bíblica de 1952. Estos estudios abarcaban diversos temas 
teológicos y doctrinales. En la introducción al segundo volumen, D. E. 


^5 Arthur Whitefield Spalding, Captains of the Host: First Volume of a History of Seventh-day 
Adventists Covering the Years 1945-1900 (Washington, DC: Review and Herald, 1949), 583. 


46 [bíd., 586, 587. Enfasis afiadido. 
47 [bíd., 103. 


48 Ibid. No es sorprendente que más tarde Desmond Ford citara (entre otros) a Spalding para 
sugerir que la literalidad de un santuario en el cielo ya había sido cuestionada con 
anterioridad. Véase Desmond Ford, “Daniel 8:14, the Day of Atonement, and the 
Investigative Judgment", manuscrito presentado en el Sanctuary Review Committee, Glacier 
View, CO, August 10-15, 1980, 119. 


49 Ernest D. Dick, “The Heart of Our Message", en Aflame for God: Addresses and Panel 
Discussions of the 1950 Pre-Session Council of the Ministerial. Association (Takoma Park, 
Washington, DC: Review and Herald, 1951), 82. 
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Rebok señaló que, aunque preparadas de forma independiente, las 
que, que prep | P 

presentaciones de dicho evento mostraban “un hilo de verdad que las une 

con un notable grado de unidad y propósito. Ese hilo es la justicia por la fe".50 


Questions on Doctrine y e/ papel de Leroy E. Froom 


Más significativa fue la publicación del famoso texto Seventh-day Adventists 
Answer Questions on Doctrine (Los adventistas del séptimo día responden preguntas sobre 
doctrina), en 1957, en el contexto de un diálogo entre adventistas y evangélicos. 
El libro consistía en respuestas a una lista de preguntas sobre doctrinas 
planteadas por líderes evangélicos. El texto era conservador en su perspectiva 
de la naturaleza u ontología del santuario celestial al que todavía consideraba 
como una estructura material real en el cielo.! Sin embargo, el texto 
constituyó una contribución significativa al cambio del principio articulador 
de la teología adventista. Como nota Fernando Canale, el libro clasifica a la 
doctrina del santuario como una doctrina distintiva —desprovista de su papel 
hermenéutico-articulador- y a la justificación por la fe como una doctrina 
que es compartida con otros protestantes conservadores e históricos sin 
entenderla a la luz de la doctrina del santuario.5? 


Froom fue uno de los que más contribuyó en la preparación de Questions on 
Doctrine. Admiraba profundamente a Daniells, a quien consideraba como su 
mentor espiritual y profesional. En línea con el acercamiento al mundo 
evangélico que promovía, pensaba que lo esencial del mensaje adventista eran 
las “Verdades Eternas” que eran comunes a las denominaciones evangélicas 
conservadoras. Estas eran las “verdades fundamentales del cristianismo” que 
incluían la Trinidad, la deidad de Cristo y, especialmente, la expiación 
completada en la cruz y la “Justicia por la Fe en Cristo”.5 Es posible coincidir 


50 A Report of the Seventh-day Adventist Bible Conference Held September 1-13, 1952, in The Sligo Seventh- 
day Adventist Church Takoma Park, Maryland, 2. vols. (Washington, DC: Review and Herald, 
1953), 2:5. 


51 Leaders, Bible Teachers, and Editors, Seventh-day Adventist Answer Questions on Doctrine (Washington, DC: 
Review and Herald, 1957), 365-368. 


52 Canale, “From Vision to System... Part I”, 16. Véase Questions on Doctrine, 21-25. 
53 Véase Froom, Movement of Destiny, 396, 398. 


54 [bíd., 73-76. Mayusculas en el original. Para una discusión acerca de Questions on Doctrine y 
Froom en relación al cambio del principio articulador de la teología adventista véase Canale, 
“From Vision to System... Part I", 16-17; Fernando Canale, “The Eclipse of Scripture and 
the Protestantization of the Adventist Mind: Part 1: The Assumed Compatibility of 
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con Pôhler cuando afirma que “la concentración casi exclusiva en ‘las últimas 
cosas’ (escatología) que caracterizó al adventismo sabatario disminuyó 
gradualmente y fue reemplazada por un énfasis creciente en el significado 
redentor de la encarnación, la vida, la muerte, y la resurrección de Jesús 
(cristología/soteriología)" 55 


De Froom a Desmond Ford 


Aunque Froom contribuyé a eliminar el papel hermenéutico del santuario, 
no buscó reinterpretar su naturaleza (ontología). Sin embargo, algunos de sus 
contemporáneos sí lo hicieron. El Comentario bíblico adventista del séptimo dia, en 
una nota adicional al comentario de Hebreos 10, sugirió que era posible 
hablar de los lugares santo y santísimo del santuario celestial porque ese era 
el lenguaje del tipo, pero la realidad debía entenderse mejor en términos de 
fases, más que de divisiones físicas. “No debemos permitir ninguna 
perplejidad finita al visualizar un santuario celestial en el orden de lo 
terrenal" ^6 


Esta reinterpretación de la naturaleza del santuario se trasladó a aspectos 
específicos de la actividad del mismo. En 1962, Norval Pease en su libro By 
Faith Alone (Solamente por la fe) presenta la doctrina del juicio investigador 
como describiendo a Dios “figuradamente” 


como ‘investigando’ para determinar si cada hombre es salvo o perdido. 
Busca “aprender” —humanamente bablando— si el individuo se ha “arrepentido” y 
‘por fe reclamó la sangre de Cristo como sacrificio expiatorio”... Esta es solo 
otra manera de describir el funcionamiento del evangelio. Es una manera gráfica 
de imaginar la absoluta necesidad de la fe en Cristo como la base de la 
salvación." 


Adventism with Evangelical Theology and Ministerial Practices", Journal of the Adventist 
Theological Society 21, no. 1-2 (2010): 152-160. 


55 Pohler, “Change in Seventh-day Adventist Theology", 197. 


56 Francis D. Nichol, ed. The Seventh-day Adventist Bible Commentary (Washington, DC: Review and Herald, 
1957), 7:468. Ford también se refirió a esta y otras declaraciones en el Comentario bíblico adventista a fin de 
justificar su interpretación del santuario. Véase Ford, “Daniel 8:14”, 117-119. El reemplazo de la referencia 
a espacios físicos en el santuario celestial por el lenguaje de fes ya puede percibirse en la declaración de 
creencias fundamentales de 1931. Véase Year Book of the Seventh-day Adventist Denomination (Takoma Park, 
Washington, DC: Review and Herald, 1931), 378 (creencia no.14). Es interesante notar que Froom vio en 
esta declaración el triunfo de la aceptación de las “Verdades Eternas” en la denominación adventista. Véase 
Froom, Movement of Destiny, 73-76, 415. 


57 Pease, By Faith Alone, 232. 
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El juicio, entonces, no es tanto un proceso de toma de decisiones en cuanto 
5 5 

a quién se salva sino una demostración de que las personas han sido salvas 

por la fe. Apunta a la vindicación de la integridad divina. 


La idea del juicio como un proceso básicamente vindicatorio o demostrativo 
fue creciendo en paralelo a la idea de que la justificación y la santificación son 
hechos sucesivos y a la noción de que la expiación se completó en la cruz. 
Durante la década de 1960 y 1970 Edward Heppenstall consideraba que la 
"justificación anticipa la santificación. La justificación ha sido satisfecha y 
completada por Cristo”. Además, en armonía con Questions on Doctrine, 
Heppenstall también apoyó una expiación completa en la cruz. En 
consecuencia, aunque Heppenstall no negaba que el juicio implicaba toma de 
decisiones,ó! enfatizó el aspecto vindicatorio y demostrativo del juicio 
investigador. E] juicio no es realmente necesario para Dios. Dado que Dios 
ya ha perdonado al creyente, el juicio se hace püblicamente para que sea 
contemplado por los ángeles.9? Es la ocasión donde “se revelan las decisiones 
de Dios".? En otras palabras, el juicio Dios solo revela o manifiesta 
decisiones que ya se tomaron antes de 1844. Pareciera entonces que, en 
ültima instancia, Heppenstall no creía que haya un proceso real de toma de 
decisiones durante el juicio investigativo.64 Esa decisión ya había sido tomada 
por Dios al momento de perdonar al pecador.® No es extraño entonces, que 
la teología de Heppenstall fuera descrita como una "forma de teología 
evangélica, centrada en la cruz y en Cristo".66 


58 Ibid. 
5 Edward Heppenstall, Sakation Unlimited (Washington, DC: Review and Herald, 1974), 58. Heppenstall, de 


todos modos reconocía que esto “no significa una vez justificado siempre justificado, ni una vez salvo 
siempre salvo". Ibíd. 


60 “Cristo, nuestro sumo sacerdote, procura para su pueblo todas las riquezas y las bendiciones 
que fluyen de su completa expiación en la cruz. Nada más sirve en el cielo". Edward 
Heppenstall, Our High Priest: Jesus Christ in the Heavenly Sanctuary (Washington, DC: Review 
and Herald, 1972), 171. 


61 Véase, por ejemplo, Edward Heppenstall, “The Hour of God's Judgment Is Come”, Ministry, July, 1961, 
12. 
62 Heppenstall, Our High Priest, 108, 208-210. 


65 Tbíd., 212. 


64 Esta idea es conectada en aleuna declaración con una cierta tendencia a espiritualizar el santuario y las 
realidades celestiales. Véase ibíd., 204. 


65 Es interesante que Ford cita a Heppenstall a fin de encontrar apoyo en su crítica contra la 
doctrina del santuario y el juicio. Véase Ford, “Daniel 8:14”, 36. 


6 Knight, A Search for Identity, 172. 
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El énfasis continuo sobre la justificación por la fe como un nuevo principio 
articulador de la teología adventista encontró apoyo adicional con el libro 
Geoffrey J. Paxton, The Shaking of Adventism (El zarandeo del adventismo). 
Paxton, un clérigo anglicano de origen australiano, destacó que para los 
reformadores como Lutero y Calvino, la justificación era “el corazón de la 
Reforma”. Para ellos “la esperanza de la bienaventuranza eterna se basaba 
firmemente sobre la justificación y no sobre la santificación”. A los efectos 
prácticos, esto significaba que la santificación no es parte de la salvación. 
Dado que históricamente los adventistas habían visto la justificación y la 
santificación como co-extensivas, Paxton sugirió que, si los adventistas 
querían ser considerados como herederos de la Reforma, tenían que hacer 
una clara distinción entre justicia imputada e impartida. Para Paxton, la 
comprensión adventista (histórica) de la relación entre justificación y 
santificación no era realmente protestante.” El libro de Paxton fue escrito 
para apelar a los adventistas para que abrazaran consistentemente la posición 
de los reformadores sobre la justificación. Paxton tuvo un gran impacto en 
los centros adventistas de los Estados Unidos, donde realizó una gira de 
conferencias." 


Sin embargo, la característica más interesante del libro de Paxton fue su apoyo 
explícito a la posición de Desmond Ford sobre la justificación por la fe. Ford 
—desctito por Knight como “un protegido de Heppenstall"—,"! tuvo que lidiar 
con la posición perfeccionista de Robert Brinsmead en Australia durante la 
década de 1960.72 Paxton afirmó que el ánico teólogo adventista “que mostró 
una confianza constante en la perspectiva de la Reforma fue un australiano, 
el Dr. Desmond Ford. Al examinar la enseñanza de Ford, debe decirse que 
mostró una consistencia digna de elogio en [relación a] la teología de la 
Reforma... Mantuvo la visión protestante de la justificación forense". ? 


En 1980, en Glacier View, Colorado, Ford presentó su famoso manuscrito 
de 991 páginas donde expresaba detalladamente sus observaciones sobre la 
doctrina adventista del santuario y el juicio investigador. Sus declaraciones 


67 Geoffrey J. Paxton, The Shaking of Adventism (Wilmington, DE: Zenith, 1977), 35-36. 

68 Ibid. 49. 

69 Ibid., 66, 71, 73, 77. 

70 Gary Land, “Coping with Change: 1961-1980", en Adventism in America, 178-179. 
7! Knight, A Search for Identity, 173. 

72 Ibid. 


73 Paxton, The Shaking of Adventism, 116. 
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permiten comprender mejor cómo la centralidad de la doctrina de la 
justificación —vista desde una perspectiva protestante— condujo al rechazo de 
la creencia en el santuario celestial y el juicio investigador. Ford vio a la 
justificación como un hecho puntual, al inicio de la vida cristiana, que es 
seguida por la santificación. A diferencia de esta ultima, “la justificación es 
tanto instantánea como ciento por ciento”’.”4 Esto significa que la justificación 
no es algo que se renueva continuamente cada vez que el creyente pide 
perdón por sus pecados sino “un estado continuo hasta el día del juicio".75 
Desde la perspectiva de Ford, la justificación cubre no solo los pecados 
pasados del creyente, sino también los presentes y fututos. La justificación es 
la salvación misma. Esta visión de la justificación hace innecesaria la 
existencia de un santuario donde Cristo intercede continuamente por los 
pecadores, y la noción de un juicio investigador donde se define el destino 
final de aquellos que alguna vez profesaron fe en Cristo. El juicio se da en 
realidad en la cruz y en la vida misma de la persona en función de su reacción 
a la cruz pues “la justificación es el veredicto final de Dios para todos los que 
habitan en Cristo”. Por lo tanto, el juicio final se convierte solo en una 
manifestación objetiva de una decisión previamente tomada.” No hay ningún 
proceso judicial o investigación real en el cielo. 


En consonancia con su comprensión de la justificación, entonces, Ford 
rechazó la existencia de un santuario físico en el cielo.”* Tampoco creía en la 
existencia de registros reales de las acciones humanas: “Los libros son la 
memoria de Dios y la decisión [con respecto a la salvación es] instantánea, de 
acuerdo a si hay confianza genuina en los méritos de Cristo”.7 De este modo, 
Fotd no solo defendió la interpretación protestante de la justificación por la 
fe sino que desarrolló “las implicaciones de su posición para la creencia en la 
doctrina del santuario”.8 Como lo resumen Malcolm Bull y Keith Lockhart, 
“la concepción de la salvación de Ford hizo que la doctrina del santuario 
fuera redundante".?! 


74Ford, “Daniel 8:14”, A-182. 
75Ibíd., 583. 

76Ibíd., 583, A-183. Véase ibid., 31. 
T7Ibid. A-183, A-184. 

78Véase ibid. 31. 

Ibid. 626. 


80Malcolm Bull y Keith Lockhart, Seeking a Sanctuary: Seventh-day Adventism and the American 
Dream, 2da ed. (Bloomington, IN: Indiana University Press, 2007), 88. 


8Ibid. 
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Aunque en teoría la Iglesia Adventista rechazó oficialmente la interpretación 
de Ford del santuatio celestial y el juicio, se hizo poco o nada para evaluar su 
comprensión subyacente de la justificación por la fe como la causa real detrás 
de su posición. De hecho, se ha sugerido que el impacto de su ensefianza 
sobre la justificación por la fe en la Iglesia Adventista ha sido positivo y, “en 
este sentido, la iglesia está endeudada con él; y nos corresponde continuar 
predicando la buena nueva de la justificación por la fe”.2 No es sorprendente, 
por tanto, que desde 1980 varios autores adventistas se hayan hecho eco del 
impacto de la articulación de la doctrina adventista en términos de la 
justificación por la fe, aunque no siempre de manera consciente. 


El impacto del foco en la justificación por la fe 


Desde 1980, entonces, el foco en la justificación por la fe desde una 
perspectiva protestante siguió ejerciendo su impacto en la teología adventista, 
particularmente en relación a la interpretación del juicio investigador. Roy 
Adams, por ejemplo, admitió este impacto con respecto al juicio investigador 
en 1993 al señalar que la razón del ridículo y menosprecio hacia esa doctrina 
adventista radica en “la percepción de que el concepto de un juicio 
investigador se enfrenta a la justicia por la fe y la seguridad cristiana”.83 


En general se puede notar una tendencia creciente a percibir el juicio 
investigador solamente en términos de una instancia de manifestación 
objetiva o revelación de decisiones tomadas previamente. Ya no se considera 
necesariamente un evento donde se toman decisiones reales. En 1981, por 
ejemplo, Arnold V. Wallenkampf evaluó que 


posiblemente el término juicio investigador sea desafortunado, ya que puede 
connotar que las decisiones sobre el destino de una persona se toman durante 
el mismo. Pero ése no es el caso. Probablemente podria ser más 
correctamente llamado una auditoría. Una auditoría de las facturas financieras 
pagadas simplemente verifica que las deudas se hayan liquidado. No se toman 
decisiones en una auditoría. La auditoría es sólo confirmatoria. El juicio de 
investigación, por lo tanto, podría denominarse más apropiadamente la 
auditoría celestial previa al advenimiento.** 


82 Gerhard Pfandl, “Desmond Ford and the Righteousness by Faith Controversy", Journal of 
the Adventist Theological Society, 27, no. 1-2 (2016): 351. 


83 Roy Adams, The Sanctuary: Understanding the Heart of Adventist Theology (Hagerstown, MD: 
Review and Herald, 1993), 117. 


84 Arnold V. Wallenkampf, “A Brief Review of Some of the Internal and External Challengers 
to the Seventh-day Adventist Teachings on the Sanctuary and the Atonement”, en The 
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En 1992, Clifford Goldstein afirmó que “el juicio investigador no es cuando 
Dios finalmente decide aceptarnos o rechazarnos. Todos los que están 
escritos en el cielo ya han sido aceptados por Dios (Ef. 1:6)”.85 Más 
recientemente se ha sugerido que el juicio investigador es fundamentalmente 
confirmatorio —a decisión en cuanto a la salvación del creyente se toma 
durante su vida— pues “desde la perspectiva de Dios y el creyente, ninguna 
investigación se está llevando a cabo".9e 


Durante este período, algunos autores también han cuestionado, al menos 
hasta cierto punto, la realidad de la naturaleza física del santuario celestial. 
Este intento está en armonía con la necesidad de disminuir la realidad del 
santuario celestial para “dar lugar" al nuevo centro teológico, construido 
sobre la base de la concepción espiritualizada del ser de Dios y del cielo que 
está implícita en la doctrina evangélica de la justificación por la fe.57 Adams, 
por ejemplo, ha propuesto una interpretación metafórica-funcional del 
santuario celestial.88 Con posterioridad, y en la misma línea, Marvin Moore 
ha considerado que “es un error para nosotros discutir demasiado sobre la 
arquitectura celestial”.89 


Sanctuary and the Atonement: Biblical, Historical, and Theological Studies, ed. Arnold V. 
Wallenkampf y Richard Lesher (Washington, DC: Review and Herald, 1981), 597. Véase 
también Edward Heppenstall, “The Pre-Advent Judgment”, Ministry, diciembre de 1981, 15. 
Sería legítimo preguntarse si el juicio puede ser reducido a una auditoría y todavía seguir 
llamándose juicio, especialmente a la luz de la evidencia bíblica (véase Dn 7:9-14) y de Elena 
G. de White que sugiere que el juicio implica decisiones reales. 


85 Clifford Goldstein, “Investigating the Investigative Judgment”, Ministry, febrero de 1992, 8. 


86 Jiří Moskala, “Toward a Biblical Theology of God's Judgment: A Celebration of the Cross 
in Seven Phases of Divine Universal Judgment (An Overview of a Theocentric- 
Christocentric Approach)", Journal of the Adventist Theological Society 15, no. 1 (2004): 153. 
Véase también Norman R. Gulley, Systematic Theology, vol. 3, Creation, Christ, Salvation (Berrien 
Springs, MI: Andrews University Press, 2012), 500-502; Norman R. Gulley, Systematic 
Theology, vol. 4, Church and the Last Things (Berrien Springs, MI: Andrews University Press, 
2016), 649-650. 


87 Véase Canale, “The Eclipse of Scripture and the Protestantization of the Adventist Mind: 
Part 1”, 160. 


88 Véase Adams, The Sanctuary, 61-72. 


89 Marvin Moore, The Case for the Investigative Judgment: Its Biblical Foundation (Nampa, ID: Pacific 
Press, 2010), 282. La perspectiva de Moore acerca de la naturaleza de santuario celestial es 
todavía más interesante al considerar que para él “cualquier doctrina que contradiga el 
evangelio [i.e. la justicia por la fe] tiene que ser una falsa doctrina. Debemos revisar nuestra 
comprensión de esa doctrina para que esté en armonía con el evangelio, o debemos 
rechazarla como error”. Ibíd., 27-28. 
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La adopción de un nuevo principio articulador de la teología adventista 
también permite comprender por qué los adventistas tenen algunas 
dificultades para ver la diferencia esencial entre la teología adventista y otros 
sistemas teológicos protestantes o evangélicos. En 1998, por ejemplo, se 
publicó un informe de diálogos bilaterales entre luteranos y adventistas. Al 
comienzo de este documento se afirma que “la doctrina de la justificación 
por gracia a través de la fe sola es fundamental tanto para los luteranos como 
para los adventistas. Una discusión de este principio central parece ser un 
buen lugar para comenzar la reflexión teolégica”. El documento considera 
ademas que la “comprensión compartida de la justificación por la fe nos da 
hoy la posibilidad de decir que ambas iglesias ensefian la salvación de una 
manera esencialmente congruente”. Más recientemente se ha sugerido que 
el adventismo debe “elevar sus conocimientos específicamente adventistas e 
integrarlos con los del cristianismo evangélico”. 


A modo de conclusión: ¿de la justificación 
por la fe al santuario? 


Es importante destacar aquí que el adventismo actual en su mayoría todavía 
sigue creyendo en la realidad de un santuario celestial aunque por supuesto, 
hay quienes espiritualizan su existencia e incluso quienes la niegan—. Sin 
embargo, la doctrina del santuario ha ido cediendo terreno como principio 
articulador del sistema teológico adventista frente al énfasis soteriológico en 
la justificación entendido en términos evangélicos. Este hecho no es sin 
consecuencias pues un sistema teológico no es resultado de la mera adición 
de sus partes. Su estructuración depende fundamentalmente de su principio 
articulador. La aceptación del nuevo centro teológico —es decir, la 
justificación por la fe desde una perspectiva evangélica— tiene el potencial de 
conducir a la teología adventista a una pérdida de su identidad teológica, con 
la consiguiente fragmentación y desorientación en cuanto a su mensaje y 
misión para este tiempo. Quienes están cómodos con el acercamiento 
adventista a la teología protestante harían bien en recordar que “la Reforma 


2% “Adventists and Lutherans in Conversation: 1994 — 1998; Report of the Bilateral 
Conversations between the Lutheran World Federation and the Seventh-day Adventist 
Church”, en Lutherans ¿> Adventists in Conversation: Report and Papers Presented: 1994-1998 
(Silver Spring, MD/Geneva, Switzerland: General Conference of Seventh-day Adventist and 
The Lutheran World Federation, 2000), 6. 


21 Tbíd., 8. 


2 George R. Knight, The Apocalyptic Vision and the Neutering of Adventism: Are We Erasing our 
Relevancy? (Hagerstown, MD: Review and Herald, 2008), 106. 
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no terminó, como muchos lo creen, al concluir la vida de Lutero. Tiene aún 
que seguir hasta el fin del mundo"? 


«Es posible que el adventismo se oriente nuevamente en dirección a un 
armonioso sistema de verdades plenamente articulado a la luz del santuario? 
Solo el tiempo lo dirá. Pero sería injusto no reconocer aquí que hay quienes 
han señalado a este problema y quienes han elevado recientemente 
propuestas renovadas para volver a articular la teología adventista desde la 
perspectiva del santuario.% ¿Tendrá éxito el adventismo en reorientar su 
teología desde una perspectiva bíblica fiel a su herencia? La respuesta 
depende de nosotros. 


% White, El conflicto de los siglos, 138. 


?* En ese sentido Fernando Canale, insistentemente ha apuntado a la necesidad de continuar 
la tarea iniciada por los pioneros en materia del desarrollo teológico construyendo una 
teología basada en el principio de so/a Scriptura y articulada en torno al santuario. Véase, por 
ejemplo, Canale, “From Vision to System . . . Part I”; “Fernando Canale, “From Vision to 
System: Finishing the Task of Adventist Biblical and Systematic Theologies—Part II", 
Journal of the Adventist Theological Society 16, no. 1-2 (2005): 114-142; Fernando Canale, “From 
Vision to System: Finishing the Task of Adventist Theology; Part III Sanctuary and 
Hermeneutics”, Journal of the Adventist Theological Society 17, no. 2 (2006): 36-80. Existen 
propuestas para una articulación de la teología a la luz del santuario. En el área de la teología 
bíblica, véase, por ejemplo, José Roberto Ouro Agromartín, “El Santuario como Centro 
Unificador de las Teologías del Pentateuco/ Tord’ (Tesis doctoral, Universidad de Murcia, 
2018). En el area de la teología sistemática, véase, por ejemplo, Graf, “The Principle of 
articulation in Adventist Theology". 


¿CUIDAR LO QUE VA A SER 


DESTRUIDO? UNA PROPUESTA 


AMBIENTALISTA DESDE LOS 
PRINCIPIOS BÍBLICOS 
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Resumen 


La creación gime como en dolores de parto (Rom. 8:22). A finales del tiempo del fin, 
¿son estos gemidos más fuertes? Se analizan los problemas ambientales globales más 
inquietantes. Los pronósticos poco prometedores de los ambientalistas coinciden 
con la escatología, que también predice que la naturaleza se descontrolará y 
eventualmente será destruida. Esto crea una tensión. De la protología hemos 
aprendido que este es el mundo que Dios nos ha encomendado (Gén. 2:15). ¿Cuidar 
de lo que perecerá? Se proponen respuestas adventistas a este dilema. Con base en 
conceptos bíblicos, se sugiere la motivación para el cuidado del medio ambiente 
como parte de la misión, y una actitud del creyente que asume su responsabilidad en 
la solución de los problemas ambientales. 


Abstract 


Creation is groaning as in labor pains (Rom. 8:22). As the end-time finishes, are these 
groans of nature louder? The most disturbing global environmental problems are 
analyzed. Environmentalists” discouraging forecasts coincides with eschatology, 
which also predicts that nature is going to get out of control, and will eventually be 
destroyed. This creates a tension. From protology we have learned that this is the 
world that God has entrusted us to take care of (Gen. 2:15). Take care of what will 
perish? Adventist answers to this dilemma are proposed. Based on biblical concepts, 


1 Silvia I. Schimpf es profesora universitaria en Ciencias Naturales y tiene un doctorado en 
Educación con énfasis en currículo y ensefianza (Universidad Interamericana de Puerto 
Rico, 2013). Escribe desde Puerto Rico donde ofrece en la Universidad Adventista de las 
Antillas los cursos Fe y Ciencias, y Cutrículo y Enseñanza de las Ciencias Naturales, y para 
el SETAI el curso de Ciencia y Religión. Email: sschimpf@uaa.edu. 
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the motivation to environment care as part of the mission is suggested, and an 
attitude of the believer who assumes his responsibility in the solution of 
environmental problems. 


Résumé 


La création gémit comme dans les douleurs du travail (Romains 8 : 22). À la fin de la 
fin des temps, ces gémissements sont-ils plus forts? Les problèmes 
environnementaux mondiaux les plus inquiétants sont analysés. Les prévisions peu 
prometteuses des écologistes coincident avec l'eschatologie, qui prévoit également 
que la nature va devenir incontrólable et sera finalement détruite. Cela crée une 
tension. De la protologie, nous avons appris que c'est le monde dont Dieu nous a 
confié la garde (Genése 2: 15). Prenez soin de ce qui va périr? Des réponses 
adventistes à ce dilemme sont proposées. Sur la base de concepts bibliques, la 
motivation pour les soins de l'environnement dans le cadre de la mission est 
suggérée, et une attitude du croyant qui assume sa responsabilité dans la résolution 
des problémes environnementaux. 


ESDE la entrada del pecado la naturaleza se ha visto afectada y tal 

como ilustra Pablo, gime y está con dolores de parto (Rom. 8:22). 

Pero usando la analogía, en el fin del tiempo del fin, ¿son estos 
gemidos más fuertes y las contracciones del parto ya más seguidas y 
dolorosas? Se revisarán algunos de los problemas ambientales más 
preocupantes producidos por el hombre, para luego abordar el dilema 
ambientalismo-escatología y respuestas teológicas al mismo. 


Problemas ambientales en aumento 


Disminución de los abastos de agua dulce 


La escasez y limitaciones al acceso de agua dulce es uno de los principales 
problemas del siglo XXI? y está afectando a la población humana a nivel 
global, en particular a determinadas regiones áridas. Los cambios previstos 


? United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization (UNESCO), Water for 
People, Water for Life. Executive Summary of the UN World Water Development Report 
(Paris, France, 2003). Las estimaciones recientes sugieren que el cambio climático será 
responsable de alrededor del 20% del incremento de la escasez global de agua. La 
superpoblación sumatía otro motivo. 
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para las próximas décadas en cuanto al aumento de la población mundial, el 
aumento en el consumo y el aumento de las dificultades de acceso al agua 
dulce, acentuará esta situación,? tanto que algunos autores la han llamado el 
“oro azul" ^ 


El acceso a agua apta pata el consumo, así como la gestión racional de los 
ecosistemas de agua dulce son esenciales para la salud humana, la 
sustentabilidad del medio ambiente y la prosperidad económica. Actualmente 
más de 2000 millones de personas viven en países con demasiado estrés por 
déficit hídrico. África Septentrional y Asia Occidental experimentan niveles 
de estrés por déficit hídrico superiores al 6076, lo que indica grandes 
probabilidades de escasez de agua en el futuro? Las capas freáticas 
descienden y se secan ríos y lagos.® 


El pronóstico no es bueno, de seguir así para el año 2050 se espera que al 
menos un 25% de la población mundial viva en un país afectado por escasez 
crónica y reiterada de agua dulce. Debido a esto, uno de los 17 objetivos que 
se ha propuesto la ONU para el desarrollo sostenible es “garantizar la 
disponibilidad de agua y su gestión sostenible y saneamiento para todos"? 


w 


Nidia Acuña del Pino, “Políticas públicas orientadas a un manejo ambientalmente susten- 
table del agua dulce", DAAPGE 13, no. 21 (Santa Fe, Argentina: Universidad Nacional del 
Litoral, 2013): 145,146. 


E 


Astrid Barnet Rodriguez, “El Oro Azul, mayor conflicto geopolítico del siglo XXT", Radio 
Rebelde, 1 marzo 2011. Recuperado de http://www.radiorebelde.cu/comentarios/el-oro- 
azul-mayor-conflicto-geopolitico-siglo-xxi-20110103 I 


ur 


Este estrés se produce cuando la proporción de agua dulce utilizada respecto al total de 
recursos de agua dulce supera el 25%. Organización de las Naciones Unidas (ONU), 
“Informe del Secretario General, Progresos en el logro de los Objetivos de Desarrollo 
Sostenible, 2017". Recuperado de  https://unstats.un.org/sdgs/files/report/2017/ 
TheSustainableDevelopmentGoalsReport2017_Spanish.pdf. Hoy enfrenta escasez de agua 
casi una de cada tres personas en el mundo, Scott Christiansen, Planet in Distress: 
Environmental Deterioration and the Great Controversy (Hagerstown, MD: Review and Herald 
Publishing Association, 2012). 


a 


Ejemplos: en China, las capas freáticas acuíferas del norte han descendido 37 metros en 
treinta años y, desde 1990, descienden un metro y medio cada año; el mar interior Aral, en 
Asia Central, ya ha perdido la mitad de su extensión; el Chad que era el sexto lago más 
grande del mundo, ha perdido casi el 90% de su superficie. 


x 


En 2015 la ONU aprobó la Agenda 2030 sobre el Desarrollo Sostenible que cuenta con 17 
Objetivos de Desarrollo Sostenible. El objetivo 6 habla sobre el agua. Recuperado de 
http://www.un.org/sustainabledevelopment/es/water-and-sanitation/. 


222 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


Deforestación, desertificación y pérdida 
de la biodiversidad 


La deforestación es la pérdida de bosques. Acarrea graves consecuencias: la 
erosión del suelo debido a la falta de vegetación, la pérdida de los nutrientes 
del suelo, la disminución de biodiversidad, interrupción del ciclo del agua y 
el aumento de los niveles de CO2 cuando se queman los bosques. Los 
impactos ecológicos y sociales de la deforestación se agravan por la 
destrucción de los bosques a gran escala por la agroindustria y otras 
corporaciones. Una sexta parte de la superficie terrestre del mundo se ha 
degradado como resultado de la ganadería intensiva y de malas prácticas de 
cultivo agrícola. Si sigue el actual ritmo de tala de árboles en el Amazonas, 
nuestro “pulmón verde” más importante del mundo desaparece en 40 años.$ 


El proceso de deforestación está íntimamente ligado al de la erosión y 
desertificación, que supone una pérdida irreversible de la fertilidad del suelo, 
problema que está afectando a millones de personas en la lucha contra la 
pobreza. Haití y varios países africanos son ejemplos criticos.? Según la ONU 
cada afio desaparecen 13 millones de hectáreas de bosque y la degradación 
persistente de las zonas áridas ha provocado la desertificación de 3600 
millones de hectáreas. Entre 1998 y 2013, aproximadamente la productividad 
de una quinta parte de la superficie terrestre cubierta por vegetación mostró 
tendencias persistentes a la baja.!° 


La desaparicién de los bosques influye en la pérdida de biodiversidad, que 
continúa a un ritmo alarmante según el Índice de la Lista Roja.!! Las especies 
silvestres se están extinguiendo de 50 a 100 veces más rapido que su tasa 
natural de extinción por la presión de la actividad humana como agricultura 
intensiva, actividades de explotación de los bosques, pesca intensiva, 
urbanización, desatrollo de infraestructuras, contaminación. Si estas especies 
se pierden, las consecuencias más inmediatas son la ruptura del equilibrio de 


8 “Los problemas ambientales y sus causas". Recuperado www.medioambiente.gloobal. 


net/pdf /folleto-1.pdf. 


? Howard Snyder, La salvación de toda la creación: La ecología del pecado y la gracia Florida, Argen- 
tina: Ediciones Kairós, 2016), 142-143. 


10 Organización de las Naciones Unidas, “Objetivos de desarrollo sostenible: 17 objetivos para 
transformar nuestro mundo. Objetivo 15". Recuperado de http:/ /www.un.otg/ 
sustainabledevelopment/es/biodiversity/. 


11 Ibid. 
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los ecosistemas y del equilibrio planetario y, a mas largo plazo, la pérdida de 
información genética.!? 


Debido a todo esto, en la Agenda 2030 sobre el Desarrollo Sostenible, uno de los 
17 objetivos que se ha propuesto la ONU es “Gestionar sosteniblemente los 
bosques, luchar contra la desertificación, detener e invertir la degradación de 
las tierras y detener la pérdida de biodiversidad”.!5 


Cambio climático 


El cambio climático es uno de los mayores retos de nuestra época y sus 
efectos adversos afectan a todos los países en todos los continentes. La 
perturbación del ciclo del carbono debido a la actividad humana usando 
combustibles fósiles (petróleo, carbón, gas natural ha incrementado el 
dióxido de carbono (CO2) atmosférico que, junto con otros gases 
provenientes de otras actividades, ha provocado un desequilibrio en el efecto 
invernadero.!* Como consecuencia se ha dado un recalentamiento mundial 
de la atmósfera que está generando una ruptura de los equilibrios naturales. 


La generación de energía y el transporte motorizado son las causas más 
importantes del aumento del CO» que produce el calentamiento.!? Las 
emisiones mundiales de CO» han aumentado casi un 50% desde 1990. Entre 
2000 y 2010 se produjo un incremento de las emisiones mayor que en las tres 
décadas anteriores, las emisiones nunca habían sido tan altas. Si se adopta una 
amplia gama de medidas tecnológicas y cambios en el comportamiento, aún 
es posible limitar el aumento de la temperatura media mundial en este siglo a 
2? C por encima de los niveles preindustriales. Los datos de la ONU 
mencionan que las temperaturas a nivel mundial siguieron aumentando en 
2016, estableciendo un nuevo récord de 1.1? C sobre el período 


12 “Los problemas ambientales y sus causas". 
13 ONU, “Objetivos de desarrollo sostenible: Objetivo 15”. 


14 E] fenómeno natural de la atmósfera llamado efecto invernadero consiste en que la energía 
solar que llega a la tierra, al tomar contacto con el suelo, se refleja solo en parte, siendo el 
resto absorbida. El efecto de esta absorción es un calentamiento y se manifiesta por una 
irradiación de energía hacia la atmósfera. Sin embargo, al viajar hacia la atmósfera se 
encuentra con gases que actúan de freno, produciéndose la vuelta hacia la tierra y evitando 
que la energía se escape en su totalidad hacia el exterior calentado más el suelo del planeta. 


15 “Los problemas ambientales y sus causas". 
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preindustrial.1é El 2017 fue el año más caluroso que se ha visto sin la 
influencia de El Niño que eleva las temperaturas de forma natural. Los cinco 
años más calientes registrados por la NOOA han ocurrido desde 2010.17 


Algunos de los efectos del cambio climático son la subida de la temperatura 
global, la elevación del nivel del mar, fenómenos meteorológicos más 
extremos y frecuentes. El calentamiento trae graves consecuencias como 
inundaciones, aumento de la frecuencia de las tormentas y las sequías, 
aceleración de la extinción de especies, difusión de enfermedades 
contagiosas. Segün la ONU los océanos se han calentado, la cantidad de nieve 
y de hielo ha disminuido, y ha subido el nivel del mar. Se prevé una elevación 
media del nivel del mar de entre 24 y 30 cm para 2065 y entre 40 y 63 cm 
para 2100. La mayor parte de las cuestiones relacionadas con el cambio 
climático persistirán durante muchos siglos, a pesar de que se frenen las 
emisiones.? El histórico Acuerdo de París reúne a las naciones para 
fortalecer la respuesta al cambio climático.!? 


Stephen Hawking ha vaticinado que a la Tierra le quedan unos 200 años 
debido al cambio climático. Además ofreció pasajes gratis a Venus, planeta 
mucho más caliente que el nuestro, a líderes mundiales que son reconocidos 
porque niegan el cambio climático a pesar de que hay amplias evidencias 
científicas que certifican que está sucediendo.? Más aún, no todos los 


cristianos están conscientes de este problema según el estudio realizado por 
la Universidad de Yale?! 


16 ONU, “Objetivos de desarrollo sostenible: 17 objetivos para transformar nuestro mundo. 
Objetivo 13". Recuperado de http://www.un.org/sustainabledevelopment/es/climate- 
change-2/. 


17 Oficina Nacional de Administración Oceánica y Atmosférica de Estados Unidos (NOAA) 
(The Associated Press, 2018). *La Tierra siguió calentándose en 2017 aün sin la presencia 
de El Niño”. E/ Nuevo Día, 18 enero 2018. 


18 La extensión de hielo marino en el mundo se redujo a 4.14 millones de kilómetros cuadrados 
en 2016, la segunda más baja registrada. Entre 1901 y 2010, el nivel medio del mar aumentó 
19 cm, pues los océanos se expandieron debido al calentamiento y al deshielo. La extensión 
del hielo marino del Ártico se ha reducido en los áltimos decenios desde 1979, con una 
pérdida de hielo de 1,07 millones de km? cada decenio. ONU, “Objetivos de desarrollo 
sostenible: Objetivo 13". 


12 Acuerdo de Paris está vigente desde noviembre 2016 y fue ratificado en junio 2017. 


2 Alejandro Riveiro, “¿Le quedan 200 años a la Tierra? La teoría de Stephen Hawking", El 
tiempo, 21 enero 2018. 


?! Cerca de 7 de 10 católicos (69%) dijeron que el calentamiento global está sucediendo. 
Igualmente la proporción de Protestantes no evangélicos fue alta (62%) comparada con los 
Evangélicos que se dividieron en 51% piensa que está sucediendo, 27% dice que no, y el 
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Los ambientalistas pronostican respuestas alarmantes y poco prometedoras 
a la pregunta que ya Jeremías se hizo: “¿Hasta cuándo estará de luto la tierra 
y marchita la vegetación de todo el campo? Por la maldad de los que moran 
en ella han sido destruidos los animales y las aves... Todo el país ha sido 
desolado, porque no hubo nadie a quien le importara" (Jer. 12:4, 11).22 


Aunque la “fecha de vencimiento" de la naturaleza sobre este planeta solo la 
sabe Dios, algunos de estos problemas evidencian que, de continuar el 
hombre de pecado actuando así, estaría más cerca el momento del desastre. 


Dilema ambientalismo - escatología 


Desde la escatología se coincide con los pronósticos de que la naturaleza se 
va a descontrolar e incluso finalmente será totalmente destruida. La 
escatología aporta en que esto forma parte de los eventos que ocurren en el 
tiempo del fin (2 Ped. 3:10). Como adventistas esto crea un dilema. Desde la 
protología se ha aprendido que este es el mundo que Dios ha encomendado 
"sojuzgar y gobernar" (Gén. 1:28) y "cuidar y labrar" (Gén. 2:15). Sin 
importar cuánto se desee justificar el cuidado de la creación, Pedro es enfático 
sefialando que “los cielos desaparecerán con un estruendo espantoso, los 
elementos serán destruidos por el fuego, y la tierra con todo lo que hay en 
ella será quemada” (2 Ped. 3:10, NIV). La creencia en el regreso inminente 
de Jesús y que todo arderá puede llevar a no darle importancia al cuidado de 
la Tierra y hasta excusat la explotación imprudente de sus recursos. ¿Cuidar 
lo que va a perecer? 


Acercamientos adventistas al dilema 


Como parte de las 28 creencias fundamentales, la Iglesia Adventista del 
Séptimo Día sostiene en su creencia seis que: “El primer hombre y la primera 
mujer fueron hechos a imagen de Dios como una corona de la creación; se 
les dio dominio sobre el mundo y la responsabilidad de cuidar de él”.2 
También la creencia siete concluye que fueron “creados para la gloria de Dios, 


23% no sabe. Yale Program Climate Change Communication, “Climate Change in the 
American Christian Mind”, Report April 1 2015. Recuperado de  http:// 
climatecommunication.yale.edu/publications/climate-change-in-the-american-christian- 


mind/. 
2 Versión La Biblia de las Américas (LBA). 


2 Seventh Day Adventist Church, Creation Belief. Recuperado de https:/ /www.adventist 
.org/en/beliefs/humanity/cteation/. 
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se los invita a amar al Sefior y a amatse mutuamente ya cuidar el ambiente 
5 
que los rodea”.24 


Alrededor de la década del 70, la sociedad en general comenzó a ser más 
consciente de la finitud de los recursos de la tierra y los problemas que la 
actividad humana plantea para el medio ambiente. Los autores adventistas 
del séptimo día comenzaron a abordar el tema de la responsabilidad cristiana 
por la conservación y renovación de la tierra. Sus escritos incluyeron 
discusiones en cuanto a la creciente crisis ecológica y los esfuerzos por 
desarrollar una conciencia ambientalista entre los adventistas. Elaboraron una 
visión de la relación entre la teología y la ecología,” aplicando en forma más 
efectiva nuestras convicciones acerca de las primeras cosas y las ültimas 
cosas.26 


Fue recién en los 90 que la Iglesia Adventista del Séptimo Día hizo cuatro 
declaraciones con respecto al medioambiente y su cuidado donde 
explícitamente, entre otras cosas, menciona que “los adventistas sostenemos 
que la preservación y el mantenimiento de este planeta están íntimamente 
relacionados con nuestro servicio al Creador”. 27 


En consecuencia se puede decir que en las declaraciones los adventistas son 
conscientes como iglesia de la responsabilidad de tomar parte de estas 
preocupaciones. Pero según se preguntara ya hace unos años Jan Paulsen, en 
ese momento presidente de la iglesia a nivel mundial, “¿Es el cuidado del 
medioambiente un ‘tema de interés adventista?” Respondiendo a esta 
pregunta plantea tres actitudes presentadas entre los miembros de iglesia: (1) 
Indiferencia hacia un tema que algunos ven apartado de la misión primordial; 
(2) Preocupación ante cierta retórica política y filosófica que a menudo 
acompaña el discurso de los ecologistas; (3) Frustración de que demasiado a 


24 Seventh Day Adventist Church. Nature of Humanity. Recuperado de https://www 
.adventist.org/en/beliefs/humanity/nature-of-humanity/. 


25 Warren C. Trenchard, “For the beauty of de Earth: An Adventist Theology of Ecology”, 
Spectrum 31 n°3 (Summer 2003): 34-45. 


26 Arthur Patrick, “¿Por qué los cristianos deberían practicar la mayordomía del medio 
ambiente si este mundo será destruido? En Custodios del planeta: Ecoteologia y ambientalismo, ed. 
Stephen Dunbar, L. James Gibson, y Humberto Rasi, 45-52 (Buenos Aires, Argentina: 
Adventus International University Publishers, 2016), 48. 


27 Seventh-day Adventist Church Communication Department of the General Conference, 
“Carring for Creation- A Statement on the Environment", en Statements Guidelines €» other 
documents (MD: Silver Spring: Review and Herald, 2010), 12. Recuperado de: 
www.adventist.org/fileadmin/adventist.org/files/articles /official-statements/Statements- 
2010-english.pdf. 
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menudo los adventistas se hayan abstenido de efectuar declaraciones cuando 
se debería haberlo hecho.” 


El dilema no se resuelve con ninguna de estas actitudes. 


Cuidar el ambiente es parte de la misión 


Cabe preguntarse si una mayor participación de la iglesia en las causas 
ambientales ayudaría o sería una distracción de la tarea más importante que 
es la de compartir a Cristo con los demás. ¿Podría ser parte de lo que 
realmente se está tratando de hacer? 


Como iglesia desde sus comienzos se ha entendido la necesidad de encarar 
el cumplimiento de la misión con una amplia gama de actividades, no solo 
predicación. Por eso también se encauza en educación, salud, asistencia 
humanitaria, libertad religiosa y otras. “Este enfoque integral al incorporar el 
ministerio de Cristo a nuestras comunidades, solo puede verse fortalecido si 
enfatizamos también el cuidado del medioambiente”. El adventismo está 
interesado en la persona completa. La fe adventista está cimentada en el 
mensaje de totalidad de Cristo: en una transformación espiritual que abarca 
también el ser emocional y físico. Ningün aspecto de la vida humana está más 
allá del alcance de Cristo; ninguna actividad humana está más allá de su 
cuidado.30 


Pensando en los adventistas, la mayoría de ellos adultos bautizados que viven 
en naciones en desarrollo, donde su prioridad diaria es la lucha por sobrevivir, 
parecería poco razonable pedirles cuidar del ambiente, por ejemplo 
preocuparse por las especies en peligro de extinción, y pensar a largo plazo 
en el bienestar de las generaciones futuras. Pero existe una razón por las que 
estas personas también deberían participar: es que involucrarse en conductas 
ambientales responsables no solo beneficia a largo plazo sino que puede 
mejorar la calidad de vida de los que las implementan, debido a que los 


28 Jan Paulsen, “Mayordomos del medioambiente", Adventist World, Julio 2008, 8-10. Hayes 
y Hayes amplían a seis los puntos de vista cristianos sobre el ambiente, véase Floyd Hayes 
and William Hayes, “La fe adventista del séptimo día y la gestión ambiental”, en Biología: Un 
abordaje bíblico cristiano para profesores y estudiantes, ed. H. Thomas Goodwin (Montemorelos, 
México: Adventus, Editorial Universitaria Iberoamericana, 2018), 164-165. 


29 [bíd., 10. 
30 [bíd., 8. 
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factores ambientales están ligados a la salud.?! Cuidar de la creación nos 
beneficia desde ya, no solo en las generaciones futuras. Un ambiente 
saludable induce la salud, “las cosas de la naturaleza son bendiciones de Dios, 
provistas para promover la salud del cuerpo, la mente y el alma". 


El pueblo de Dios se ve cumpliendo los propósitos originales de Dios. La 
doctrina bíblica de la creación estaría implicando que la misión debe incluir 
la tierra y el trabajo del hombre mayordomo en su favor. Se puede aseverar 
que la mayordomía de la creación se fundamenta en el carácter de Dios ya 
que el hombre ha sido creado a su imagen. Lo requieren las Escrituras desde 
el principio hasta el final, y forma parte de la buena nueva que debe 
compattirse, predicada y vivida. Al proclamar que Jesús es el renovador de 
toda la creación se muestra una salvación de amplio alcance: sanación de la 
creación y restauración de todas las cosas. Esto glorifica a nuestro Salvador y 
torna más convincente el evangelio al mundo. 


Implicarse socialmente más allá de lo personal 


Por otra parte, preocupa la asociación del ambientalismo con cierta retórica 
política y filosófica. Evitar que se los relacione con personas o grupos que no 
están de acuerdo a sus principios, ha hecho que algunos adventistas no se 
impliquen en propuestas ambientales. 


Por ejemplo, los naturalistas darwinianos y los panteístas de la Nueva Era 
están a la vanguardia en la protección del medio ambiente. Los primeros 
desde un punto de vista ateo, y los segundos que piensan que todo es parte 
de Dios?^ Debido a esto, muchos cristianos prefieren retirarse de las 
propuestas ambientalistas. 


De igual modo, es usual que la agenda de los ambientalistas venga 
acompañada de batalla politica entre gobiernos, consorcios financieros, 
científicos y otros. Esto lleva a los adventistas a apartase, y no implicarse. Sin 
embargo, el aceptar que la Biblia pide ser buenos mayordomos de la creación 


31 Noemí Durán, “The Earth is the Lord's. Caring for God's creation in Central America”. 
Adventist World (January 2018). 10-14. La autora propone la creación de proyectos de 
conservación con base comunitaria. Como por ejemplo el trabajo realizado en Punta Ratón 
Universidad de Loma Linda y PROTECTOR. 


32 Elena G de White, Consejos sobre la salud (Miami, FL: APIA, 1989), 166. 
33 Snyder, 229-230. 


34 Humberto Rasi, “Fighting on Two Fronts: An Adventist Response to Secularism and 
Neopantheism", Dialogue 3, n? 1 (1991): 4-7, 22-23. 
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de Dios, debería llevar aún más lejos que la vida personal, debido a que 
muchas de las cuestiones se pueden abordar mejor a niveles sociales más 
amplios. Esto requiere ser activo social y politicamente.% 


Tal preocupación por las comunidades globales, nacionales y locales estuvo 
en los primeros adventistas del séptimo día quienes fueron conscientes de su 
responsabilidad a sus semejantes y como ciudadanos. Liderados por Ellen G. 
White hicieron campañas püblicas contra la esclavitud, por la prohibición del 
alcohol y el tabaco, y por la libertad de conciencia. Se honra su ejemplo al 
esforzarse pata hacer que este planeta sea mejor.% 


Quizás ahora sea un buen momento, debido a algunas declaraciones del 
actual presidente de EEUU, de volver a reafirmar, como se hizo en el 2015, 
la declaración hecha como iglesia hace 23 años, donde se pedía que en vista 
de los peligros de los cambios en el clima “los feligreses de la Iglesia 
Adventista del Séptimo Día del mundo entero solicitan que los gobiernos 
aludidos den los pasos necesarios para evitar ese peligro.?" 


Cabe destacar que la acción de la iglesia puede hacerse en dos niveles, que 
hasta pueden ser simultáneos. Se puede trabajar apuntando a lo estructural, 
como sería a esferas políticas, pero también se puede situar en el ámbito 
circunstancial, abordando problemas puntuales, concretos de la comunidad 
donde se vive. El ámbito de las acciones pequeñas, es la base de cualquier 
iniciativa de nivel superior. Y esto llevado a que la iglesia adventista es 
mundial, es evidente que las crisis ecológicas adoptarán diferentes 
presentaciones segün cada entorno particular. Las congregaciones adventistas 
han de estar atentas a los problemas ambientales que serán diferentes segun 
la región en que se hallen.?? 


Como los redimidos de la tierra, se tiene una motivación aún más alta que los 
panteístas de la Nueva Era, naturalistas darwinianos y políticos ambientalistas 


35 David J. B Trim, “’Proclaim Liberty” or “Submit to Authority’? The Biblical Basis for Civic 
and Ecological Activism among Adventist Christians,” Spectrum 37, n°3 (Summer 2009): 10- 
15, 64. 


36 Ibid. 


37 Declaración realizada en 1995. Seventh-day Adventist Church Communication Department 
of the General Conference, Statements Guidelines & other documents, 34. 


38 Alfredo Salibián, “Reflexiones sobre la problemática ambiental latinoamericana", en E/ 
cuidado de la creación y el calentamiento global: Perspectivas del Sur y del Norte, ed. Lindy Scott, 205- 
240 (Florida, Argentina: Ediciones Kairós, 2012). El autor da ideas prácticas de maneras 
cómo la comunidad de una iglesia puede aportar. 
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para cuidar la tierra. No se debiera permitir que solo ellos asuman el liderazgo 
en esta área. 


La más alta motivación basada en 
los conceptos bíblicos 


éCuales son los ingredientes de esa más alta motivación para cuidar del 
ambiente? À continuación se repasan los conceptos bíblicos en el contexto 
escatológico, recordando una vez más el plan original de Dios. 


En Génesis Dios crea ambientes y sus habitantes, declarando que todo era 
bueno y bendiciéndolos. Se involucró El mismo en la obra y se preocupó por 
ella. Debido a que la naturaleza fue organizada como un todo dinámico, da 
instrucciones para asegurar su sustentabilidad.*” Definidamente, le hace saber 
al ser humano que ha de utilizar los recursos disponibles para su sustento y 
bienestat, que ha de cuidar el sistema ecológico con interés, y que ha de 
expandir el dominio que se le concede sobre la naturaleza hasta cubrir la 
tierra, basado en el modelo edénico (Gn 1:26, Gn 2:15 Ps 8:3-8). Elena G. 
de White escribe: *El hogar de nuestros primeros padres había de ser un 
modelo para cuando sus hijos salieran a ocupar la tierra””.40 


Dentro de las instrucciones están las expresiones teológicamente paralelas 
“someter y dominar" (Gn 1.27-28) y “cultivar y cuidar” (Gn 2.15). Deben 
leerse juntas para captar mejor su intención, y en el contexto de un ser 
humano recién creado a la “imagen de Dios”. Por lo tanto someter implica 
una relación correcta con el medioambiente.*! Se habría de ser gobernantes 
benignos, administradores inteligentes. Dios le da dominio en un acto de 
confianza, para administrar los recursos con sabiduría. Ejercer dominio 


39 E] principio de sustentabilidad significa el reconocimiento de los limites dentro de los cuales 
los sistemas prosperan y que violarlos conduce a la enfermedad o la muerte. Por ejemplo, 
sostenemos cuerpos saludables mediante el alimento, el descanso, el ejercicio, el trabajo y la 
interacción social dentro de límites saludables. Lo mismo se aplica a la totalidad del orden 
creado. C£. Snyder, 294. 


^ Elena G. de White, Patriarcas y Profetas (Miami, FL: APIA, 2008), 28. 


^! Henry Zuill, “Christians and the Environment: A Biblical Perspective”, en Christ in the 
Classroom, V. 34 b. Humberto Rasi (comp). 335-351. (Silver Spring, MD: Institute for 
Christian Teaching, Departamento de Educación de la Asociación General de los 
Adventistas del Séptimo Día, 2006), 340. 


?? Paulsen, 10. Coincide Dunbar: *Hemos de considerar nuestro rol no simplemente como 
gobernando sobre la creación, autorizados para explotar sus recursos de cualquier manera 
que deseemos, sino como miembros de la comunidad de criaturas. El problema no está en 
vernos como dueños de la creación, sino que el problema es que, como dueños, a menudo 
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sobre la tierra no es permiso para usar y abusar, destruir sin pensar en las 
consecuencias. Está fuera de contexto una licencia para la explotación sin 
sentido. ^ 


Por otra parte, se ha de cuidar la creación de Dios, no porque sea divina o 
digna de adoración, sino más bien porque Dios la hizo.^ Los ecosistemas y 
sus componentes tienen un valor intrínseco, teocéntrico, no solo 
instrumental, antropocéntrico.^ Se les atribuye valor porque testifican del 
Creador y su cuidado amoroso por proveer todas las cosas. Jesús lo ilustra 
al señalar que tanto los animales como las plantas testifican de su Creador 
simplemente al ser aquello para lo que fueron creados y demostrando que 
dependen de su cuidado y provisión. 


Ahora, al ser la creación un sistema integrado, significa que cuando los 
humanos dañan un aspecto del orden creado otra parte habrá de sufrir las 
consecuencias. Cuando el ser humano pecó no solo afectó a los seres 
humanos sino también el ambiente natural y los organismos vivientes. Las 
Escrituras afirman que por la caída “toda la creación gime”. Lo que se 
observa hoy en la naturaleza no refleja la creación original de Dios, sino que 
en vez de eso una realidad decadente y desfigurada. 


El texto bíblico de Romanos 8 marca una triple resolución en el tiempo. La 
naturaleza “gime”, v. 22a, (1) “hasta ahora”, v. 22b, (2) mientras se está 


explotamos los recursos de la Tierra según el deseo de nuestro corazón, que con tanta 
frecuencia es completamente egocéntrico”. Stephen Dunbar, “¿Cuál es el valor de un 
ecosistema»”, en Custodios del planeta: Ecoteología y ambientalismo, ed. Stephen Dunbar, L. James 
Gibson, y Humberto Rasi, 151-161 (Buenos Aires, Argentina: Adventus International 
University Publishers, 2016), 158. 


^ Hayes y Hayes, 167. Dennis Woodland, “A Christian Environmentalists View of the 
World”, Presentación 15 Agosto 2005 (Berrien Springs, MI: Andrews University), 3. 


44 “La cosmovisión cristiana ni endiosa la naturaleza ni denigra su valor. De acuerdo con la 
Biblia, la creación no es divina y nunca debería ser adorada”. Douglas Groothuis, Christian 
Apologetics: A Comprenbensive Case for Biblicarl Faith (Downers Grove, IL: IVP Academic, 
2011), 113, citado en Custodios del planeta: Ecoteología y ambientalismo, ed. Stephen Dunbar, L. 
James Gibson, y Humberto Rasi (Buenos Aires, Argentina: Adventus International 
University Publishers, 2016), 18-19. 


45 Snyder, 104; Humberto Rasi, “¿Cómo puede nuestra cosmovisión bíblica guiar nuestro 
enfoque del medio ambiente?", en Custodios del planeta: Ecoteología y ambientalismo, ed. Stephen 
Dunbar, L. James Gibson, y Humberto Rasi, 15-24 (Buenos Aires, Argentina: Adventus 
International University Publishers, 2016), 19. 


46 Dunbar, 161. Las valoraciones económicas en realidad se basan en un punto de vista 
antropocéntrico de la utilidad de la naturaleza. De esta manera, el menosprecio, mal uso, o 
abuso de la creación constituye un acto de profanación. Dunbar, 156-157. 
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“esperando... la redención”, v.23, del ser humano y se acabe el problema del 
pecado, y (3) hasta que se evidencie “la manifestación”, v. 19, del hombre 
nuevo redimido: uno que piensa y actúa distinto. Según estos textos, el 
proceso de redención ya habría comenzado. El ser humano “ya ha sido 
justificado, ya ha sido santificado” (1 Co 6.11), de modo que su redención se 
empieza a dar y lo mismo con la recuperación de la naturaleza. Es un tiempo 
de ya, aunque todavía no. Se vive desde ya, pero habrá aún un tiempo en que 
se complete el todavía no, con la purificación total de la tierra en la segunda 
venida de Cristo. Cristo salva, reconcilia y hace nuevas todas las cosas (Hch 
3:20-21). 


El Hijo de Dios encarnado provee un nuevo nacimiento para el ser humano, 
de lo que también la tierra misma se beneficia. Todo en el evangelio se aclara 
cuando lo vemos a través de la lente de la creación y la promesa de la nueva 
creación. La salvación de Dios incluye todas las cosas, toda la creación. El ser 
humano recibe la buena nueva de una segunda oportunidad, que se ve 
reflejada también en la naturaleza. 


El hombre nuevo retoma el rol original que le fue dado, administrar 
sabiamente. Ahora vuelve a interesarse en comprender y manejar los 
principios existentes para la sustentabilidad del ecosistema del planeta. Si los 
seres humanos aprecian el don divino de la vida, no se dejarán llevar por esa 
nueva libertad para actuar descuidadamente por causa de que “la tierra y las 
obras que en ella están serán quemadas” (2 P 3.10). Ocuparse 
imprudentemente de la creación sería unirse deliberadamente con las fuerzas 
contrarias a Dios “que destruyen la tierra” (Ap 11.18). “Se manifestara la 
religión pura y práctica al tratar la Tierra como un tesoro divino. Cuanto más 
inteligente sea un hombre, tanto más debe irradiar de él la influencia religiosa. 
Y el Sefior quiere que tratemos la Tierra como un tesoro precioso que se nos 
ha confiado". 


Mientras más el cristiano esté en armonía con el corazón de Dios y sus 
propósitos, más oirá los gemidos de la creación, y ayudará a proteger su 
ambiente como parte de su servicio a Dios. Su renovado estilo de vida 
interactúa en forma creativa con el cuidado del mundo de Dios y de sus 
prójimos. Por ejemplo, promueve el equilibrio en la conservación de un 
medioambiente puro y una salud óptima, utiliza remedios naturales, sigue un 
régimen vegetariano, vive un estilo de vida simple que lo libera del 
consumismo, usa los recursos frugalmente, se concentra más en las personas 
y menos en las cosas materiales, ejerce moderación en los deseos ya que elige 
lo espiritual por sobre lo material, reconoce que la forma en que come, viste, 


47 Elena G. de White, Testimonios para los ministros (Buenos Aires, Argentina: ACES, 1979), 244. 
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trabaja, descansa o viaja, todo tiene ciertas consecuencias para el 
medioambiente. Restaura en donde y lo que se puede, haciendo prosperar el 
planeta mientras aguarda la restauración completa que Dios ha prometido.* 


Conclusión 


Anteriormente se introducía el dilema ambientalismo-escatología. ¿Por qué 
debería importar el cuidado de la tierra cuando será destruida de todas formas 
en ocasión de la segunda venida? 


Como se ha visto la escatología y el ambientalismo no son, después de todo, 
ideas contrarias sino complementarias. De hecho, el abuso ambiental no 
ofrece ninguna esperanza para el futuro, pero la segunda venida de Jesús 
ofrece una salida de esperanza a un nuevo y mejor entorno. Además, el 
cuidado de la tierra no está desconectado de la misión cristiana de proclamar 
la buena nueva de la salvación. La reconciliación mediante Jesucristo trae 
como consecuencia la reconexión del ser humano con Dios, con sus pares y 
con la creación que Él diseñó. 


La obra salvadora de Cristo habrá de recuperar todo lo que se perdió en la 
caída del ser humano. En el Edén Dios había entregado a la humanidad una 
naturaleza perfecta, que será devuelta a los redimidos en su belleza original. 
Sin embargo, el proceso de esta devolución comienza antes del momento 
final. Luego de aceptar la salvación en Cristo, el ser humano camina creciendo 
en santidad, aun sabiendo que en el momento de la segunda venida será aún 
transformado. Ni piensa en que por esto último, nada tiene que hacer hasta 
tanto. Lo mismo sucede en la relación que tiene con la naturaleza. Desde que 
el nuevo hombre comienza a caminar redimido recupera la visión original de 
la naturaleza y su responsabilidad en el cuidado de ella como mayordomo. Ya 
no puede considerar legítima su explotación, aunque a este mundo le quede 
poco, es el mundo que Dios le ha encomendado cuidar. 


Y sila venida está cerca, la actitud del creyente renovado no ha de set la de 
abandonar todo ante el advenimiento. Más bien, la actitud habrá de ser la que 
recomienda el Maestro con la parábola de los talentos (Mat. 25:14-30). Los 
siervos bienaventurados son los que la venida del Señor los encuentra 
atareados en sus negocios habituales. Este concepto es importante para 


48 Rasi, “¿Cómo puede nuestra cosmovisión bíblica guiar nuestro enfoque del medio 
ambiente?", 24; Paulsen, 10; Hayes y Hayes, 144: “Debemos cuidar de forma activa y 
conservar toda la creación de Dios, tanto los componentes vivos como los no vivos, no 
solo para el beneficio de la humanidad, sino porque Dios cuida de toda su creación y espera 
que nosotros lo hagamos también". 
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cuidar la creación ahora, incluso mientras se la ve devastada por desastres y 
con el conocimiento de que antes de su renovación, será purificada para dar 
lugar a la restauración. 


Indudablemente la condición actual del mundo y sus habitantes no es lo que 
quiso el Creador desde el principio. Al comienzo se han comentado tres 
problemas ambientales en los que se presenta un desequilibrio alarmante, 
pero los problemas son muchos más. Los gemidos de la naturaleza son muy 
fuertes actualmente. Extendiendo el significado de la analogía parto- 
nacimiento, es bueno pensar que hay una primera culminación con el nuevo 
nacimiento del creyente, quien como resultado cambia su vida y asume su 
responsabilidad involucrándose individualmente y socialmente en los 
problemas ambientales actuales. Fruto de un comportamiento cristiano se 
podría reconocer el regocijo de la naturaleza en la figura que verbaliza Isaías 
con los árboles del bosque y los cedros del Líbano, cuando se ven liberados 
del enemigo explotador: “¡Ahora nadie volverá a derribarnos!” (Is 14.8). 


Más aun, el mensaje cristiano espera que la restauración total de esa intención 
original se dará cuando Cristo vuelva a la tierra. Se retomará la armonía que 
existía originalmente. Como la ilustra Isaías: “el lobo y el cordero vivirán en 
paz, el tigre y el cabrito descansarán juntos, el becerro y el león crecerán uno 
al lado del otro, y se dejarán guiar por un niño pequeño” (Is 11:6).5 En esta 
imagen de la tierra nueva se sugiere una respuesta de consentimiento y 
cooperación del mundo natural hacia el hombre, en lugar de un sometimiento 
exigido por él.?! Tener esto en cuenta nos da confianza y esperanza mientras 
vivimos en este planeta imperfecto. 


4 Versión Traducción al Lenguaje Actual (VLA). 
50 Versión Dios Habla Hoy (DHH). 
51 Zuill, 341. 


REGAINING FOCUS 
IN ADVENTIST 
ESCHATOLOGY 


JORGE TORREBLANCA! 


Abstract 


The Adventist movement emerges as an eschatological movement. Adventist 
eschatology is, thus, defined by the prophetic preaching that relies on the perception 
of the "signs of the times". Among Adventists much more time has been devoted to 
end-time studies than to any other theological theme. In this eagerness, there has 
been some diversions from the proposed eschatological focus, generating polarized 
attitudes. In this presentation, some of the major deviations will be addressed. Jesus' 
eschatological sermon in Matthew 24 and 25 shows the need for a balance in the 
exposition of biblical eschatology: Harmony between the signs of the times and the 
proper preparation for the coming. Watchfulness and preparation are two 
imperatives to live in these last days. 


Resumen 


El movimiento adventista surge como un movimiento escatológico. La escatología 
adventista se define, por lo tanto, por la predicación profética que se basa en la 
percepción de las *sefiales de los tiempos". Entre los adventistas, se ha dedicado 
mucho más tiempo a los estudios del fin de los tiempos que a cualquier otro tema 
teológico. En este afán, ha habido algunos desvíos del enfoque escatológico 
propuesto, generando polarizaciones y radicalismos. En esta presentación, se 
abordaran algunas de las principales desviaciones. El sermón escatológico de Jesus 
en Mateo 24 y 25 muestra la necesidad de un equilibrio en la exposición de la 
escatología bíblica: armonía entre las sefiales de los tiempos y la preparación adecuada 


! Jorge Torreblanca, PhD in Biblical Studies/Old Testament (Instituto Universitario 
Evangélico de Estudios Teológicos, ISEDET, Buenos Aires, Argentina, 1994), is Assistant 
to the President and Old Testament professor at the Inter-American Adventist Theological 
Seminary (IATS, Mayagüez, Puerto Rico). E-mail: torreblancajo@interamerica.org. 
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para la venida. La vigilancia y la preparación son dos imperativos para vivir en estos 
ültimos días. 


Résumé 


Le mouvement adventiste apparaît comme un mouvement eschatologique. 
L'eschatologie adventiste est ainsi définie par la prédication prophétique qui s'appuie 
sur la perception des « signes des temps ». Parmi les adventistes, beaucoup plus de 
temps a été consacré aux études de la fin des temps qu'à tout autre théme 
théologique. Dans cet empressement, il y a eu quelques détours du foyer 
eschatologique proposé, générant des polarisations et des radicalismes. Dans cette 
présentation, certains des écarts majeurs seront abordés. Le sermon eschatologique 
de Jésus dans Matthieu 24 et 25 montre la nécessité d'un équilibre dans l'exposition 
de l'eschatologie biblique: Harmonie entre les signes des temps et la bonne 
préparation pour la venue. Vigilance et préparation sont deux impératifs pour vivre 
ces derniers jours. 


Introduction 


HE SEVENTH-DAY Adventist movement emerged from the 

Millerite disappointment that, with profoundly Messianic 

characteristics, announced a spectacular eschatological fulfillment for 
1843-1844: Jesus would return to the Earth. Despite being wrong about the 
eschatological event predicted in Daniel 8:14, William Miller and his 
followers were inheriting a treasure trove of elaborated prophetic studies 
from the time of the Early Church.? 


Today we realize that the biblical understanding where the Seventh-day 
Adventist Church emerged as an eschatological movement not only at the 
right time, but with the proper name and the appropriate prophetic message, 
which is proclaimed in our days (Rev. 10.11; 12.17, 14.6-12).3 As part of the 
remnant of God, this movement is identified by its historical role in the 
petiod of the last of the churches described in Revelation 2-3. In addition, 


? Aecio E. Cairus, El amanecer del advenimiento: La eclosión que cautivó al mundo cristiano (Libertador 
San Martin, Entre Rios, Argentina: Editorial Universidad Adventista del Plata, 2015), 3-22. 


3 Alberto R. Timm, “Seventh-day Adventist Eschatology, 1844-2004: A Brief Historical 
Overview,” in Prophetic Principles: Crucial Exegetical, Theological, Historical & Practical Insights, ed. 
Ron du Preez (Lansing, MI: Michigan Conference of Seventh-day Adventists, 2007), 1:151- 
205. 
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we ate witnesses of the prophetic manifestation granted to the church by 
Ellen G. White. 


Thus, by virtue of this peculiar understanding of the prophetic reality, it is 
not surprising that we venture to state that we have a fairly well defined 
eschatology, unlike any other Christian traditions that do not have the same 
perception of the “signs of the times". 


Now, there has been a constant and correct concern, from the leadership and 
members of the Church, with the eschatologic, in an attempt to find a balance 
between the sense of urgency, the need for preparation and the reality of the 
apparent delay of the parousía3 Much more time has been devoted in 
Adventist literature to studies of the end times, than to any other theological 
subject. The sequences of biblical studies and evangelistic efforts have been 
elaborated under this eschatological perspective. Speaking, singing and 
hearing about the “end of the world" and the soon return of Jesus always 
causes exciting fascination in our churches. Without fear of being wrong, 
eschatology is an important identifying trait of the Seventh-day Adventist 
Church. 


Unfortunately, in the desire for a more defined understanding of the truth 
and even in the sincerity and spontaneity of the individual search, there have 
been some blunders, distractions and even deviations from the eschatological 
focus proposed by the Bible, which have generated polarizations and 
radicalisms. We even have to consider the uncertain nature of the future, 
which prevents a categorical denial of certain eschatological proposals; we 
cannot prove that something will not happen." 


Next, we will describe some “drifts” of which we could be susceptible. 


^ Ángel Manuel Rodríguez, Toward a Theology of tbe Remmant, BRI Studies in Adventist 
Ecclesiology, 1 (Silver Springs, MD: Biblical Research Institute, 2009), 181-199; and ibid., 
“El remanente de Dios en el pensamiento de Elena G. de White”, in Elena G. de White: 
Manteniendo viva la visión, ed. Héctor O. Martín and Daniel A. Mora (Nirgua, Venezuela: 
Seminario Teológico Adventista de Venezuela, 2015), 207-228. 


ur 


Jo Ann Davidson, “Behold I come Quickly’... But We Are Still Here,” in The Great 
Controversy and the End of Evil. Biblical and Theological Studies in Honor of Angel Manuel Rodriguez 
in Celebration of His Seventieth Birthday, ed. Gerhard Pfandl (Silver Springs, MD: Biblical 
Research Institute, 2015), 275-284. 


a 


Mario Veloso, “Importancia da Escatologia para a igreja crista contemporanea", in O Futuro. 
A visao adventista dos últimos acontecimentos, ed. A. R. Timm, A. A. Rodor and Vanderlei 
Dorneles (Engenheiro Coelho, Sao Paulo, Brasil: UNASPRESS, 2004), 239-250. 
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Davidson, “Behold I come Quickly”... But We Are Still Here," 276. 
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Exaggerated emphasis and extreme attitudes 


There is nothing wrong in worrying about knowing the details of how the 
final events of this divine plan will occur, especially for those of us who are 
living at the end of the end time (see Acts 2.17, 1 Pet 1.20, 2 Pet 3.7-13, 1 Co 
10.11, He 10.37). Howevet, due to the conditionality of our existence and the 
possibility of unexpected loss of life, we should be attentive to the fact that 
the determination of the return of Christ, for those facing the sleep of death, 
may occur long before the historical outcome of life. Therefore, the 
awareness of an individual preparation should be maintained in a constant 
dialectical tension with the search for an understanding of eschatology. This 
balance becomes exponentially more evident to the extent that the end of the 
wotld, as we know, is really approaching, and when Jesus will surprise us (Mt 
24.43-44, 1 Tess 5.2). It is perceived, however, here and there, in articles, 
books and sermons, an irresponsible neglect to present eschatology in 
harmonious proportions. 


On the other hand, because of the outstanding eschatological content present 
in the Adventist message, we can be led to consider ourselves supetior, 
precisely because we “know the future better than anyone else". It is 
something like some, in the Pentecostal church, who judge themselves 
superior because they believe that they can control the “actions of the Holy 
Spirit"? Adventists are not immune to the thought that, as connoisseurs of 
the truth for the present time, they are at a higher level. We have to admit 
that the prophetic knowledge of the future can lead us to spiritual elitism. 
That brother or sister who thinks to understand more about “the end", and 
who always has the “latest information”, could be prone to consider himself 
superior, more holy, becoming the exclusive and unquestionable interpreter 
of the truth, and that, when questioned about his postures of extravagant and 
even heretical nature, tends to become the victim, in a psychological escape 
of self-defense. Unfortunately, as psychologists argue, people will 
instinctively support whoever shows up as a victim.? And in that way, before 
the possible followers, the “illuminated futurist” becomes the one executed 
by the “system”. 


In the Adventist context, talking about the future always attracts, fills 
audiences and, above all, “sells”. Do you want to be successful in a week of 


8 Just by way of example, see https://www.youtube.com/watch?v=]sKoKh-JoYY. 


? See Carlos A. Chimpén López, “Apocalipticismo: La actitud que no comprende el Apoca- 
lipsis", in Como el resplandor a firmamento: Festschrift a los Dres. D. Gullón y H. R. Treiyer, ed. 
Víctor Armenteros and Raül Quiroga (Libertador San Martín, Entre Ríos, Argentina: 
Editorial Universidad Adventista del Plata, 2012), 304-312. 
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prayer, vigil or talk? Presents an eschatological theme. However, if the 
content given by the preacher is found as traditionally presented by the 
official literature of the church, it might not cause much impact; most likely 
it does not contain the “most recent news”. On the other hand, if the 
preacher talks about “hot” topics, with secret information obtained from 
some “YouTube” informant that indicates you see it before they remove the 
video, then it will have an impact. Incredibly the church can be filled with 
attentive listeners and the cameras would be focused on the preacher. This 
amazing psychological element that attracts and seduces by the “latest news”, 
is real in Adventism. Some will fall in the temptation to seek the 
extraordinary, the spectacular, the fantasy or even the speculative, to feel 
themselves under the light of the reflectors. 


Originality or “new light” 


The faithful researcher of the Bible must always be looking for new light.!° 
But the progression in the knowledge of the truth will not deny previously 
defined truths. There would only be an extension of the original truth and 
not the substitution of one for another. However, some students of the 
prophecies insist on slipping radically from traditionally defined patterns. It 
is not that we are defending here the absence of misunderstandings in the 
prophetic interpretations of traditional writers as far as issues considered 
petipheral are concerned. But what is observed is not only a race in the 
understanding of details, but the reinterpretation of prophetic paradigms. 


For example, today the role of the papacy, the prophetic condition of the 
United States of America and even plagues, have gained completely strange 
definitions to the traditional eschatological thinking of the church. With this, 
the prophetic coherence of the Bible and the inspiration of Ellen White are 
questioned, or put under the prism of positions that escape what would be 
considered hermeneutically reasonable. 


Traditional prophetic definitions are replaced by fanciful ideas and 
conspiracy theories. Like revealing secrets in a religion of mystery, where the 
truth is known only by an initiated group that keeps it deliberately hidden. 
For examples, that the Ark of the Covenant has been recently found, but that 
it is kept under seven keys to defend the interests of a group. There is 
speculation about secret meetings between the president of the General 
Conference and the pope, and that the Sunday law has been signed, and so 


10 Ellen G. White, Selected Messages (Washington, DC: Review and Herald, 1958), 2:39; 
previously in Bible Echo, January 4, 1897, par. 1, and The EGW 1888 Materials, 167. 
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on. Certain fiction records are also used, which attract the attention of the 
unwary. So the articulating role of Babylon, traditionally identified with the 
papacy, is attributed to the Illuminati group, and it is claimed that the throne 
of Satan is found in the depths of the Atlantic, in the famous Bermuda 
Triangle. 


Some of these eschatological assumptions lead their authors to an irreducible, 
irtevocable position, which could be defined as syndrome or paranoia.!! They 
can hardly be convinced to a change of mind. This situation can be 
exemplified in extremes such as what happened with the former leader of the 
Davidian Movement in Waco, Texas, in the United States, “David Koresh." 
He was the sole possessor of the truths of the seven apocalyptic seals, and he 
led a significant group of believers into an unhealthy eschatological 
expectation, which culminated in the death of most of them in the ranch fire. 
The worst thing is that the eschatological speculation, the unbridled search 
for novelties, can lead to a kind of vice, something like an “addict” who 
demands drugs.!? 


There is always an incalculable risk when mere eschatological assumptions 
are brought before our churches as a “so says the Lord.” It is not unusual to 
hear that some of these “truths” have induce whole congregations to 
experience a false revival: the properties are sold, families cracked, jobs 
abandoned ... Then comes the disappointment, the wound in the church and 
insensitization of the correct detection of the eschatological moment.!3 


Lack of careful study of truths already defined 


The anxiety to present something new, to be the spokesman of the latest 
news has led students of Adventist eschatology to distance themselves or 
avoid what is clearly, both in the Bible and in the writings of Ellen G. White. 
An example of this may be seen in relation to the little importance that in the 
context of the end, is being given to spiritualism, to the meaning of the 
doctrine of the immortality of the soul, to Sunday's defense of apostate 


11 Chimpén López, “Apocalipticismo: La actitud que no comprende el Apocalipsis", 304-308. 


1? See Ronald Lawson, “Seventh-day Adventist Responses to Branch Davidian Nototiety: 
Patterns of Diversity within a Sect Reducing Tension with Society," Journal for the Scientific 
Study of Religion 34, no. 3 (September 1995): 323-341; and Chimpén López, 
“Apocalipticismo: La actitud que no comprende el Apocalipsis", 301-302. 


13 Ellen G. White, Last-Days Events (Boise, ID: Pacific Press, 1992), 158. 
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Christianity, to the ecumenical factor decisive in the outcome of the great 
conflict.!* 


It is preferred, however, to explain how and what will be the action of Russia, 
of China, or Israel, in the mold of dispensationalist pre-millennialism. It is 
defined with fanatic intransigence how the King of the North will finally 
manifest himself. Those ate for them the great battles on the strategic board 
of the end. Why then do we not objectively explore the vast revealed material 
we already possess through the prophetic gift? 


Prophetic definitions from contemporary events 


We have to admit that a Christian should always be attentive to the “signs of 
the times". However, it is necessary to be very careful not to interpret current 
events as conclusive eschatological realities. À newspaper title can be used, 
which is usually not an absolutely reliable source, but from there it is 
determined: this fulfills *such" prophecy. There are famous victims within 
Adventism who have fallen into this trap, for example, the most illustrious 
prophetic commentator of the church in the nineteenth century, Uriah Smith. 
He let himself be influenced by the action of the Ottoman Empire, giving 
decisive meaning to his understanding of Armageddon as a physical battle.!5 


Current events can and certainly offer eschatological clues, which must, 
nevertheless, be analyzed with great caution. They are like pieces of a puzzle 
that fit together. They are like bricks in a construction. It is obvious that the 
approach of the Roman Catholic Church to the Orthodox churches is 
important as an eschatological fact, but it should not be interpreted as 
decisive. Is it not, pethaps, that apostate Protestantism was the one that 
extended its arms to Catholicism?!6 


Another example that can be given is the “Joint Declaration on the Doctrine 
of Justification," signed by the Roman Catholic Church and the Lutheran 
World Federation. This document is shown only as an affirmation of their 
distinctions and not as union of their beliefs. It was a scene destined to have 
an impact on the media. Howevet, take as a reference a news item from the 
newspaper or from an internet site about the globalization of the economy, 
about common markets, about a certain closed-door meeting in the Vatican, 


14 See Revelation 16:13-14, and Ellen G. White, The Great Controversy, 588ss. 


15 See Uriah Smith, Thougbts, Critical and Practical, on the Book of Revelation (Battle Creek, MI: 
Review and Herald, 1867). 


16 White, The Great Controversy, 586-587. 
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making elaborate calculations of the Jubilee years, counting the popes since 
1929. These could confirm Revelation 17 and the fulfillment of the prophecy, 
it seems quite conjectural, not to say speculative. 


The determination of dates 


As we stated at the beginning, the Seventh-day Adventist movement itself 
arises from the prophetic millerite ambiguity that finally established the date 
of October 22, 1844 as the day of Christ's return to Earth. Although the 
Disappointment finds a prophetic explanation in Revelation 10, more often 
than we think, and since 1845 there has been serious attempts to determine 
the “when” of Jesus’ return. Here are some examples: 


1. James White, still single and under the impact of the disappointment of 
1844, writes in a letter addressed to Enoch Jacobs and published in the post- 
Millerite newspaper The Day Star (September 20, 1845), affirming that Jesus 
would still return that year. In developing a complex calculation of the year 
of the prophetic jubilee, he believes that the return of Christ would be the 
first day of the 7th month (October) of 1845. Biblical arguments that Christ 
would not return until midnight (Mt 25.6), led many to wait anxiously for the 
Day of Atonement of 1845. Shortly before the appointed time, Ellen White 
(still Ellen Harmon) had a vision that Christ would not return before the 
plagues began to fall and that these had not started. In fact, it was a “new 
light," because the Millerites understood that the plagues had begun to fall 
with the fall of papal Babylon during the Reformation.?” 


2. Joseph Bates, who had already been seduced by the idea that the Day of 
Atonement could be, in fact, “a year of atonement" and that Jesus would 
return in 1845, continued to worry about the date. Moved by the symbolism 
of Leviticus 16 about the Day of Atonement and the blood of the goat 
sprinkled seven times in the Holy of Holies, Bates concluded that each 
sprinkling (Dn 4.25) would mean a year. Thus, Christ would return in 1851. 
He kept this idea until, sometime that year, Ellen and James White 
discouraged him while they were waiting for a train on a railway station 
platform.!$ 


3. Some among the early Adventists looked themselves like Israel, involved 
in an exodus to the New Earth. They perceived many similatities between 


7 C. Mervyn Maxwell, “Predicting the End: An Old Costume Lingers On," Adventist Review, 
October 29, 1998, 16. 


18 Ibid. 
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the experience of Israel and that of the remnant. Among them, the 
establishment of the Law of God and the custody of the Sabbath. They 
calculated then, from 1844, that Jesus would return after forty years: this 
would be in 1884. However, that same year, with the launching of the first 
edition of the book The Great Controversy, spirits quieted down.!” The young 
minister Arthur Daniells, who would later become president of the GC for 
several years at the beginning of the 20th century, came to defend, with 
mathematical precision, the return of Jesus in October 1884. He understood 
his mistake and changed his position afterwards to be corrected by Ellen G. 
White.20 


4. On the other hand, after Minneapolis experience in 1888, the preachers of 
justification by faith, Ellet J. Wagoner, Alonzo T. Jones, and Ellen G. White, 
engaged in an extensive program of revival. Everything indicated, to some, 
that the latter rain was beginning. Unintentionally, the United States Congress 
was about to vote on a Sunday law presented by Senator Blair. Would they 
be living, finally, the period before the closing of the door of grace? Faced 
with this situation, in September 1891, Ellen G. White wrote: “We must not 
live in excitement about time. We should not be absorbed with speculations 
about the times and seasons that God has not revealed ... You will not be 
able to say that He [Jesus| will come in one, two, or five years, not should 
you delay His coming, declaring that it will be in ten or twenty years."?! 


5. One of the most difficult tasks that Ellen G. White said she had faced, was 
correcting a retired pastor on the deathbed, considered by some to be 
inspired by God, who through graphics, maps and arguments insisted that 
Jesus would return in a certain date of 1894. “But,” Ellen White pointed out 
to him, questioning him: *What was the source of your inspiration? It was 
the morphine that was given to you to relieve the pain.”22 As many had 
accepted such ideas, at a field meeting in Lansing, Michigan, she had to speak 
frankly: “The wonderful light, which she presented was an exhibition of truth 
as a result of an application of Scripture. The work of the Lord was not to 
end in 1894.25 


19 Jon Paulien, What the Bible Says About the End Time (Hagerstown, MD: Review and Herald, 
1994), 21. 


20 See White, Last-Days Events, 31-32. 

21 Ellen G. White, Selected Messages, 1:189; and ibid., Review and Herald, March 22, 1892, par. 10. 
2 Ibid., 2:113. 

2 Ibid. 
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6. When Pastor Stephen N. Haskell, one of the church leaders returned from 
Australia to the United States in 1899, he said he was stunned as countless of 
ouf brothers preached the need for Adventist families to have as many 
adoptive children as possible. The argument for that “counsel” was based 
on the idea that only Adventists alive on the occasion of Jesus' return would 
literally complete the number of 144,000. This would hasten the coming of 
Jesus, since there were only 75,000 Adventists. Every effort would have to 
be made to quickly achieve that goal. In response, Ellen White exhorted that 
there should be no discussion about the 144,000.24 


7. During World War I (1914-1918), one of the issues that aroused interest 
internally was Armageddon. Many of our evangelists put their hope in a 
possible battle in Palestine between the allied forces and the Turkish atmy. 
When General Allenby's English troops camped in the Valley of Megiddo in 
1918, the fulfillment of Daniel 11.45 appeared to be at the doorstep. 
Howevet, with the end of the war, the mood settled: the Ottomans still 
controlled Turkey. 


8. Shortly before 1928, the idea of the forty years of pilgrimage resurfaced, 
but now counted from the Kadesh-Barnea of Minneapolis; the church would 
be arriving in the Promised Land in 1928. This was the theme presented by 
one of the leaders of the General Conference, Meade MacGuire, in a week 
of spiritual emphasis at Emmanuel Missionary College, today Andrews 
University.26 


9. At the beginning of the 1850s, before a small congregation, Ellen White 
had a vision indicating that, of those who were present there, some would 
serve as "food for the worms" and others would be alive when Jesus 
returned. Three days later, Clarissa Bonfoey, one of those present at the 
meeting, died of fulminant cancer. This became for many evidence of the 
nearness of the return of Christ, and that the plagues would begin to fall. But 
when others present in the vision story, in time also died, the eschatological 
enthusiasm cooled. However, in the 1930s, the theme of this vision gained 
new impetus when a newborn who had been in that congregation died. He 
was the last survivor. Would Jesus be at the doors?? 


24 Ibid., 1:174. 

25 Maxwell, 19. 

26 Maxwell, “Predicting the End: An Old Costume Lingers On,” 18. 
27 Ibid. 
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10. At the same time, some of our churches expected the end in the 1930s, 
when they considered the text of Matthew 24:34, where Jesus affirms that 
“this generation will not pass away without all this happening", this added to 
the knowledge that there were a few still alive, in Yugoslavia and in the United 
States (the hunzas), who had watched the meteor shower of 1833. The most 
daring concluded that Christ would certainly return before they all died.28 


11. Since the Japanese flag contains a large red circle (the rising sun), during 
the last years of World War II some came to identify this nation with the 
kingdom of the East from Revelation 16:12. For them, that was the proof 
that Armageddon was at the doors.” 


12. At the beginning of 1945, the Bulletin of the Atomic Scientists published a 
cover with a photo with the pointers of a clock indicating a few minutes to 
midnight. It was the beginning of the nuclear race and the Cold War that 
could lead to World War III or even the extinction of the human race. This 
illustration became widely used in our literature as a mark of the nearness of 
the end. Whom of us did not see it? In some more alarmist circles, the Cold 
War and the atomic arsenals caused great eschatological expectation. 


13. The great interest in many of our churches cannot be overlooked with 
the approach of the year 1964. Just as Noah had preached for one hundred 
twenty years and then the flood came, so the church had been proclaiming 
the angelic messages since 1844. Then, early in 1983, references were made 
to the fact that 120 years had passed since the organization of the General 
Conference in May 1863. 


14. At the end of the 1960s and with the tireless challenge of the American 
space program, some claimed that Jesus would return before the human 
being could set his feet on the Moon; but it happened in 1969. 


15. Another “eschatomania’’*? which is very frequent in recent years is to 
"recycle" biblical prophecies related to the long periods of Daniel 12 (1260, 
1290, 1335).3! By means of “recalculations”, for example making literal the 


?8 Paulien, 23. 
2 Ibid. 


30 This word was suggested by Edilson Valiante, “Principais distracoes a Escatologia 
Adventista", Parousia 1, no. 2 (2000): 53-60. 


5! See Jorge Torreblanca, Evaluación crítica de algunas ideas publicadas acerca de Daniel 
12”, in Como el resplandor a firmamento: Festschrift a los Dres. D. Guillón y H. R. Treiyer, ed. Víctor 
Armenteros and Raul Quiroga (Libertador San Martín, Entre Ríos, Argentina: Editorial 
Universidad Adventista del Plata, 2012), 171-185. 
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"days" of Daniel 12, it was suggested that the end would come in October 
1987, 1991, 1994, 1996 or 1998. 


16. These last dates of the decade in the ‘90s were also mentioned, based on 
the speculative interpretation of the “six thousand years of sin", to which 
Ellen G. White had referred to, plus the fact that the final period it would be 
shortened.*2 


17. Some years ago, Cristian Silva proposed that Yeshua ha Meshiaj, 
according to calculations in relation to the Jewish holidays, would return on 
October 15, 2011, or on October 22... or the 28th.» 


18. And a self-proclaimed Puerto Rican prophetess, saw in dreams the final 
destruction, the end of the world for May 16, 20164... both turned out to be 
false prophets. 


19. After rethinking the “six thousand years,” but counted now from the 
cross of Christ, we get today the next date: 2030 or 2031.35 


We must make it clear, however, that the Seventh-day Adventist Church 
officially never endorsed the setting of any date for the return of Christ. 


Who says that the parousía is closer? 


It might seems strange, but there are faithful Christians who are competing 
with others to be the one who affirms how much sooner we await the return 
of Jesus. “As if those who believe that He could come in a year will enjoy 
greater grace than those who suspect that it is more reasonable to think in 
ten yeats.”% In addition to the danger of being considered more “holy”, those 
who live under the naive preoccupation of the brevity of the coming of Christ 
may be mote susceptible to the great deception of Satan, who will operate a 
dramatic and seductive appearance, claiming to be Jesus himself.5 


32 See, for instance, Ellen G. White, Patriarchs and Prophets, 34; and ibid., Testimonies for the 
Church, 2:172. 


33 For Cristian Silvia sayings, see https:/ /www.youtube.com/watch?v- UpoQtuaVfdl. 


34 The vision of the end of the world in 2016, see https:/ /www.youtube.com/ watch 
?v=Lcf6zT7IxO4. 


35 For 2031 date, see https://www.youtube.com/watch?v=XoeyozUc; https://www.youtube 
.com/ watch?v-gKMqvf8SBOQ. 


56 Dick Winn, His Healing Love (Washington, DC: Review and Herald, 1986), 314. 
37 White, Last-Days Events, 162-166. 
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When the tone of an eschatological prediction becomes alarmist, the listeners 
end up accepting the message by an emotional reflex, or by fear, as happened 
with the American preacher Jonathan Edwards (1758) and his famous 
sermon “Sinners in the Hands of an Angry God". Many “surrendered” to 
Christ simply by the fear of the terrifying prospect of hell. Could it be that 
today there are “eschatomaniacs” spreading terror instead of the joy that will 
be the return of Jesus for the saints? 


Each one of us could give examples of talks recorded on audio or video tapes, 
brochures and internet sites where there is an extreme concentration in the 
analysis of the signs that shows the imminent return of Jesus. The concern 
for the fulfillment of these signs tends to become the center of Christian 
hope. How different our attitude should be! We should focus our faith on 
redemption and whether or not we are ready to meet the Redeemer. After all, 
are the signs or Christ the object of our hope??? Focused only on the signs, 
spiritual revivals do not lead to reform, the real transformation of lives. The 
priority is forgotten: the certainty, today, of salvation in Christ. Salvation 
becomes something exclusively future and the joys of living with Jesus on a 
daily basis are forgotten ot overlooked. 


There is no doubt that to know the “signs of the times" has its importance. 
It is obvious that the concern for the “when” and the “how” of the latest 
events, is an authentic Christian need (Mt 24.3). However, we should never 
lose the sense of why we ask, what these signs mean. 


The necessary balance between signs and preparation 


If there is no balance between the reality of the signs and the reflexive lucidity 
of their meaning, it ends up annulling and obscuring the central objective of 
biblical eschatology. In the eschatological sermon of Jesus in Matthew 24 and 
25 there is evidence of the need for balance in the exposition of biblical 
eschatology. There should be harmony in the emphasis between the signs of 
the times and the emphasis on the proper preparation for the parousia. The 
purpose of the signs indicated by Christ, was not merely to satisfy the 
cutiosity of the disciples regarding the future, but to show how the faithful 
should live while awaiting the Second Coming. So there is an unavoidable 
conclusion here: the essential attitude that the Christians must constantly 
maintain: both preparation and monitoring. 


58 Alberto R. Timm, “O centro de nossa esperanza", http://teologiaadventista 
.blogspot.com/2008/12/0-centro-da-nossa-esperana.html. 
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To answer the double question, “When will these things be and what will be 
the sign of your coming and of the end of the century?” Jesus presents it in 
an inverted way: first signs (24.4-44), and then parables (24.45-25.46). 
Proportionally, the textual space of those parables (52 verses) is greater than 
the space occupied by the signs of the coming (40 verses). This would reveal 
that what is illustrated by the parables, in general the preparation has a greater 
weight of meaning in relation to the signs. Unfortunately, much is said about 
the events related to the signs and little emphasis is placed on the 
eschatological parables. 'These parables indicate that such preparation is not 
in the future, but today.5? 


In the first parable, the good and the bad servant (24.45-51), Christ testifies 
that the delay of the Lord's coming affects the way we relate to each other 
and the way we treat each other. In the second, the parable of the ten virgins 
(25.1-13), vigilance means developing and maintaining a kind of relationship 
with Christ and the Holy Spirit, even if His return is not as soon as expected.^ 


In the third, the parable of the talents (25.14-30), vigilance has a vital 
connection with the use and development of all the abilities given by God, 
while waiting for the end. In the last parable, the great judgment (25.31-46), 
the preparation 1s verified by treating everyone as if they were Christ himself. 


The right interpretation of the signs of the times and the constant careful 
preparation are the imperatives to regaining focus in Adventist eschatology, 
and to live expectantly in these last days. “Amen. Come, Lord Jesus" (Rev 
22.20). 


39 Cf. similar biblical analysis in George R. Knight, The Apocalyptic Vision and the Neutering of 
Adventism (Hagerstown, MD: Review and Herald, 2008), chapter 5. 


40 See Elmer A. Guzman, “The Collateral Effects of the Delay of Jesus’ Parousia on the 
Message, Mission, and Worship of the Church," in Scripture and Philosophy. Essays Honoring 
the Work and Vision of Fernando Luis Canale, ed. Tiago Arrais, Kenneth Bergland, and Michael 
F. Younker (Berrien Springs, MI: Adventist Theological Society Publications, 2016), 475- 
490. 


EL PENTATEUCO EN EL 
EVANGELIO DE JUAN: 
CONTEXTO LEGAL 
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Resumen 


Este es un estudio intertextual y exegético tanto del Pentateuco como del Evangelio 
de Juan. Se basa en el nominal 79, con sus derivados 11Y, NITY (o NIY), y el verbo TY 
que aparecen en el Pentateuco, además de las palabras paprtupla y paetveéw en el 
Evangelio de Juan. Se resume aquí la disertación doctoral: “Witness” and ‘Bearing 
Witness’ in the Legal Settings of the Pentateuch and the Gospel of John: An 
Intertextual Study”, presentada en el Seminario Teológico Adventista de la 
Universidad Andrews, en Berrien Springs, Michigan, el 14 de agosto de 2017. 


Abstract 


'This is an intertextual and exegetical study of both Pentateuch and the Gospel of 
John. It is based on the nominal 7, with its derivatives 179, NITY (or NIY), and the 
verb 7Y that appear in the Pentateuch, in addition to the words paetveta and 
yaetveew in the Gospel of John. This is a summary of the doctoral dissertation: 
“Witness” and ‘Bearing Witness’ in the Legal Settings of the Pentateuch and the 
Gospel of John: An Intertextual Study", presented at the SDA Theological Seminary 
at Andrews University, Berrien Springs, Michigan, on August 14, 2017. 


Résumé 


Il s'agit d'une étude intertextuelle et exégétique du Pentateuque et de l'Évangile de 
Jean. Il est basé sur le nominal TY, avec ses dérivés 779, MTY (or NIY), et le verbe TAY 


! Franklin Marti, ThD (Andrews University, 2017), se desempeña como profesor en el Depar- 
tamento de Religión de la Universidad Adventista de las Antillas, en Mayagüez, Puerto Rico. 
También es profesor adjunto de idiomas bíblicos en el SETAI. E-mail: fmarti@uaa.edu. 


250 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


qui apparaissent dans le Pentateuque, en plus des mots paetveia et paprupew dans 
l'Évangile de Jean. Ici c'est le résumée de la thése de doctorat : « Témoin » et « porteur 
de témoignage » dans les contextes juridiques du Pentateuque et de l'Évangile de Jean 
: Une étude intertextuelle, présentée au Séminaire Théologique Adventiste de 
l'Université Andrews, à Berrien Springs, Michigan, dans le 14 août 2017. 


En el Pentateuco 


A PALABRA hebrea 7ÿ (femenino 779) ha sido traducida como 

"testigo" o “testimonio”, y aparece 30 veces en el Pentateuco (seis 

veces en Génesis, tres en Éxodo, una en Levítico, tres en Números y 
17 en Deuteronomio) Se refiere a “alguien que confirma ante una corte que 
algo es correcto o incorrecto” y “por la evidencia que presenta tiene la 
capacidad de llevar una disputa legal a una conclusión"? 


La palabra NITY (o NTY) significa “testimonio”, y es usada 35 veces en el 
Pentateuco (21 en Éxodo, dos en Levítico y 12 en Números). Esta palabra es 
la que se usa para referirse al “arca del testimonio”, “las dos tablas del 
testimonio" y al “tabernáculo del testimonio”.* 


El verbo “Y, “testificar” o “dar testimonio”, aparece en el Pentateuco 10 
veces (dos en Génesis, tres en Éxodo y 5 en Deuteronomio), y se asocia a 
una persona que tiene conocimiento previo de una advertencia que se ha 
dado en su contra por algo malo que ha sucedido en el pasado. También es 
un llamado a cualquiera que sepa algo a que traiga evidencia de lo que sabe; 
pero también es un llamado solemne a una persona que no tiene nada que 
ver con un juicio a que se envuelva en el proceso judicial.5 


En el Pentateuco un testigo puede ser una persona, Dios, o un objeto 
inanimado. Y cuando se refiere a un juicio, una sola persona no puede 


2 Gén. 21:30; 31:44, 48, 50, 52 (dos veces); Éx. 20:16; 22:13 (Heb. v. 12); 23:1; Lev. 5:1; Núm. 
5:13; 35:30 (dos veces); Deut. 4:45; 5:20; 6:17, 20; 17:6 (tres veces), 7; 19:15 (tres veces), 16, 
18 (dos veces); 31:19, 21, 26. 

5 Ludwig Kohler y Walter Baumgartner, “Ty”, HALOT 1:788. Véase también C. van Leeu- 
wen, “ed”, TLOT 2:840, 841; Ronald B. Allen, Numbers, EBC (Grand Rapids, MI: 
Zondervan, 1990), 2:1005; H. Simian-Yofre, “TY”, TDOT 10:501. 

4 Ex. 16:34; 25:16, 21, 22; 26:33, 34; 27:21; 30:6 (dos veces), 26, 36; 31:7, 18; 32:15; 34:29; 
38:21; 39:35; 40:3, 5, 20, 21; Lev. 16:13; 24:3; Nüm. 1:50, 53 (dos veces); 4:5; 7:8-9; 9:15; 
10:11; 17:4, 7, 8, 10 (Heb. vv. 19, 22, 23, 25); 18:2. 

5 Gén. 43:3 (dos veces); Éx. 19:21, 23; 21:29; Deut. 4:26; 8:19; 30:19; 31:28; 32:46. 
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presentar acusación legal contra otro. Se prohíbe el falso testimonio (Ex. 
20:16; 23:1; Deut. 5:20), y se advierte que al testigo falso se le dará el mismo 
castigo que él queria que se impusiera sobre el acusado (Deut. 19:16-21). 
También una maldición se pronuncia publicamente en contra de un testigo 
que sabe algo y no testifica (Lev. 5:1). En fin, el objetivo es “evitar la 
posibilidad que una parte inocente sea acusada y sentenciada a muerte basado 
en evidencia insuficiente". 


Para el verbo “testificar” o “dar testimonio" la LXX generalmente usa el 
verbo paptupéw y sus verbos relacionados: Gtauaptupéw, “testificar”, 
“advertir”, “hacer conocer”, y Otapuoordpoya:, “hacer una afirmación 


22 ce 


solemne o cargo”, “protestar”, declarar solemnemente”.$ 


Para el sustantivo 79, que el texto hebreo traduce como “testigo”, o 


22 cC 


“testimonio”, la LXX lo traduce como paozvoío, “testimonio”, “evidencia”; 


22 «c 


paprvgnov, “testimonio”, “prueba”; y uäptuc, "testigo"? Y para la palabra 
hebrea n7y/N7Y, que es “testimonio”, la traduce con el genitivo wxetvetov 
“del testimonio". 


En el Evangelio de Juan 


22 cç 


La palabra paprugía, “testimonio”, “evidencia”, es usada en el Evangelio de 
Juan 14 veces, y el verbo paetveéw, 33 veces. Este abundante uso de 


6 Esta ley no era efectiva cuando un esposo celoso acusaba a su esposa de infidelidad (Núm. 
5:11-31), por lo que su testimonio individual era suficiente para llevarla a juicio, pero no 
pata aplicar sobre ella la pena de muerte porque “no había testigo en contra de ella, ni ella 
fue tomada (en el acto)” (Núm. 5:13). 

7 Allen, Numbers, 2: 1005. El concepto de “testigo” también aparece en la literatura del Anti- 
guo Cercano Oriente (ACO), tal como en el Código de Hammurabi. Ese concepto está 
presente entre los hebreos, como se refleja en la comunidad de Qumrán, en los escritos de 
Filén, Josefo y el Talmud judío. Véase Filón, 4e1. 1:25; ibid., Sacr. 1:91; ibid., Pep. 1:79; ibid., 
Leg. 3:208; ibid., Her. 1:4; ibid., Mur. 1:258; ibid., Pots. 1:124; ibid., Plant. 1:173; ibid., Spec. 
4:53-55; Josefo, Ant. 4.219; 16.161; ibid., Ag. Ap. 1.160; B. T. Pesahim 118a; Yebamoth 25a; 
31b. 

8 Johan Lust, Erik Eynikel y Katrin Hauspie, “paetveéw”, GELS, 384. 

° Ibid. 

10 Para el sustantivo poprupía, véase Juan 1:7, 19; 3:11, 32, 33; 5:31, 32, 34, 36; 8:13, 14, 17; 
19:35; 21:24. Para el verbo paetveéw, véase Juan 1:7, 8, 15, 32, 34; 2:25; 3:11, 26, 28, 32; 
4:39, 44; 5:31, 32 (dos veces), 33, 36, 37, 39; 7:7; 8:13, 14, 18 (dos veces); 10:25; 12:17; 13:21; 
15:26, 27; 18:23, 37; 19:35; 21:24. La frase “Evangelio de Juan" en este estudio no tiene 
nada que ver con asuntos de autoría sino con la convención general basada en el texto 
recibido. En el Nuevo Testamento la palabra paprupía, “testimonio”, “evidencia”, ocurre 
37 veces y solo siete de ellas están fuera de los escritos de Juan: cuatro de ellas en los 
evangelios sinópticos, relacionadas con el juicio a Jesús antes de su crucifixión (Mar. 14:55- 
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gapcooío y paeTvesw, en el Evangelio de Juan, llevó a que el teólogo Théo 
Preiss dijera en 1951 que el carácter judicial del Evangelio de Juan ha sido 
extrañamente descuidado por los exégetas a causa de su reputación mística.!! 


Después de esta declaración muchos eruditos han estudiado el Evangelio de 
juan buscando su tema o motivo judicial. Pero esta característica ha sido 
relacionada con Isaías 40-55 y no con el Pentateuco como un todo, y 
especialmente a su entorno legal. Por ejemplo, James Montgomery Boice lo 
conectó al libro de Isaías y a la ley escrita de Dios; Johannes Beutler lo estudió 
basado en un proceso lingüístico y concluyó que Juan es original en su 
formulación de la palabra “testigo”; Anthony Harvey creyó que la disputa 
(27) entre Dios y su pueblo que se presenta en los profetas del AT ha 
influenciado el Evangelio de Juan; Robert Gordon Maccini dijo que Juan no 
tiene ningün patrón, sino individuos que responden en favor del mesianismo 
de Jesus; y, por ültimo, Andrew T. Lincoln atribó a la misma conclusión que 
Allison Trites ya había dado 23 años antes, que el carácter legal de Juan está 
basado en Isaías 40-55.!2 


Análisis 
Todos estos eruditos dieron por sentado que Juan usa el Pentateuco en su 


Evangelio, pero no lo tomaron en consideración para el carácter legal del 
mismo. En vez de esto, prefirieron mirar hacia los profetas del AT, 


56, 59; Luc. 22:71); una vez con referencia al carácter de una persona que quiere ser obispo 
(1 Tim. 3:7), una dando verificación a un dicho de Epiménides, un poeta griego (Tito 1:12- 
13); y por ültimo, una en la cual Dios envía a Pablo a predicar el evangelio (Hech. 22:18). 

11 Théo Preiss, La Vie en Christ (Neuchatel, Suiza: Delachaux et Niestlé, 1951); ibid., Life in 
Christ (Londres, Inglaterra: SCM Press, 1954). 

1? Véase James Montgomery Boice, Witness and Revelation in the Gospel of John (Grand Rapids, 
MI: Zondervan, 1970); Johannes Beutler, Martyria: Traditionsgeschichtliche Untersechungen zum 
Zeugnisthema bei Johannes (Frankfurt, Alemania: Josef Knecht, 1972); Anthony Ernest Harvey, 
Jesus on Trial: A Study in the Fourth Gospel (Londres, Inglaterra: SPCK, 1976); Allison Trites, 
The New Testament Concept of Witness (Cambridge, Inglaterra: Cambridge University Press, 
1977); Robert Gordon Maccini, Her Testimony is True: Women as Witnesses According to Jobn 
(Sheffield, Inglaterra: Sheffield Academic, 1996); Andrew T. Lincoln, Truth on Trial: The 
Lawsuit Motif in the Fourth Gospel (Peabody, MA: Hendrickson, 2000). Véase también Josef 
Blank, Krisis: Untersuchungen zur Johanneischen Christologie und Eschatologie (Freiburg im Breisgau, 
Alemania: Lambertus-Verlag, 1964); Severino Pancaro, The Law in the Fourth Gospel: The 
Torah and the Gospel, Moses and Jesus, Judaism and Christianity According to John, NovTSup, 42 
(Leiden, Holanda: Brill, 1975); Raymond F. Collins, Jobn and His Witness (Collegeville, MN: 
Liturgical, 1991). 

15 Véase también H. Douglas Buckwalter, “Testimony”, BTDB, 766; H. Strathmann, 
“hoaotogía”, TDNT, 4:500; Allison A. Trites, The Nem Testament Concept of Witness 
(Cambridge, Inglaterra: Cambridge University Press, 1977), 78-124; y Lincoln, Truth on Trial, 
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especialmente al libro de Isaías. Tomando esto en consideración, la propuesta 
de la presente investigación es que la mejor manera de interpretar el contexto 
legal del Evangelio de Juan es basándolo en las leyes del Pentateuco. 


Testigo 


La palabra TY es introducida en el Pentateuco por primera vez en Génesis 
21:30 en femenino (779), dentro de un proceso rudimentario de juicio en el 
cual Abrahán da siete corderas a Abimelec, rey de Gerar, como “testigo” de 
que Abrahán cavó el pozo que los siervos de Abimelec habían tomado (vv. 
25-32). De acuerdo con este juicio, Abrahán hace un pacto con Abimelec 
pata detener la disputa. En este juicio, las corderas no solamente actáan como 
“testigos” sino también como “testimonio” o "evidencia". 


También en el pacto entre Jacob y Laban (Gén. 31:44-52), la palabra “testigo” 
(TY) ocurre cinco veces y viene a ser paralela con "13, “pacto” (v. 44); 73, 
“montón” (vv. 48, 52); "78, “Dios” (v. 50); y 7980, “pilar” (v. 52). En 
Génesis 31 se presenta a Labán persiguiendo a Jacob con el objetivo de 
hacerle daño, no con la intención de hacer un pacto; sin embargo, Dios 
interviene y Labán no puede hacer lo que quiere. La narración presenta que 
Labán, que planificaba traer juicio sobre Jacob, es juzgado por Jacob, y 
forzado a hacer un pacto. Labán quería enviar a Jacob con las manos vacías, 
pero es Labán quien regresa vacío: sin sus hijas, sin sus nietos y sin el rebaño. 


También, el Pentateuco indica que TY es una advertencia contra quienes se 


presentan como falsos testigos y por ende traen falso testimonio contra su 
prójimo (Éx. 20:16; 23:1; Deut. 5:20; 19:16-19). Además, presenta la 


42-56. Otros eruditos que han investigado el origen de la fuente de las citas del Antiguo 
Testamento que Juan usa son, entre otros, Edwin D. Freed, Od Testament Quotations in the 
Gospel of Jobn (Leiden, Holanda: Brill, 1965), 1-130; Maarten J. J. Menken, O/d Testament 
Quotations in the Fourth Gospel: Studies in Textual Form (Kampen, Holanda: Kok Pharos, 1996), 
11-212. Sin embargo, el propósito de esta investigación se basa en el vocabulario legal que 
aparece tanto en el Pentateuco como en el Evangelio de Juan, poniendo atención especial 
a la palabra “testigo” y sus palabras relacionadas, que pueden ser de ayuda para establecer 
el significado apropiado de este tema, y la conexión posible de estos libros. 

Por otra patte, Herbert Wolf, An Introduction to the Old Testament: Pentateuch (Chicago, IL: 
Moody, 1991), 18-20, muestra un clara unidad del Pentateuco; y John H. Sailhamer, The 
Pentateuch as Narrative: A Biblical- Theological Commentary (Grand Rapids, MI: Zondervan, 
1992), 1-2, presenta un buen argumento en la introducción de su libro cuando dice que el 
Pentateuco fue originalmente un solo libro, como se menciona en toda la Biblia, es decir, 2 
Cron. 25:4; 35:12; Esd. 6:18; Neh. 13:1; Mar. 12:26. En cada ocasión, estos pasajes llaman 
al Pentateuco *el libro de Moisés". Tomando esto en consideración, a lo largo de esta 
investigación la palabra “Pentateuco” es usada para referirse a un solo libro. 

14 Durham, Exodus, 296. 
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consecuencia que pudieran tener los que han sabido o han visto algo, peto 
no dan su testimonio (Lev 5:1). 


El noveno mandamiento (Éx. 20:16 y Deut. 5:20) tiene la intención de ser 
usado en un contexto de un juicio secular. Este mandamiento tiene que ver 
con un testigo falso que trae testimonios a una corte en contra de una 
persona. Por lo tanto, Dios enfatiza la pureza del proceso para evadir 
condenar al inocente y dejar libre al culpable. Esta misma legislación se repite 
con más detalles en Éxodo 23:1-2. 


Se establece además que para pronunciar un veredicto debe haber por lo 
menos dos testigos en un juicio (Nüm. 35:30; Deut. 17:6; 19:15). Por esto, 
Nümeros 5:11-31 narra un evento de sospecha de infidelidad matrimonial 
pero no hay testigos para demostrarlo. Así que el acusador no tiene más que 
hacer sino esperar por la decisión de Dios. 


Deuteronomio 4:45 establece que los “testimonios”, instrumentos dados por 
Moisés ante los hijos de Israel, presentados en todo el libro de 
Deuteronomio, son equivalentes a min, “ley”, apri, “estatutos”, y 202%, 
"juicios" (véase Deut. 4:45; 5:1, 31; 6:1, 17, 20, 24, 25; 7:12; 8:1, 6, 11; 10:13; 
11:8, 13, 22, 27, 28; 12:1; 16:12; 17:19; 26:16; 27:10; 28:1, 9, 13; 28:15, 45; 
30:8, 10, 16). 


La palabra n7y/N7Y “testimonio”, es reservada para referirse a los diez 
mandamientos. De acuerdo con Éxodo 31:18 las dos tablas de piedra son 
llamadas las “dos tablas del testimonio”. Y sabemos que se refiere a los diez 
mandamientos (Éx. 34:28; cf. Deut. 4:13; 10:4). Como resultado, cuando los 
diez mandamientos o las “dos tablas del testimonio" son colocadas dentro 
del arca, esta es llamada “‘arca del testimonio" (Éx. 25:22; 26:33, 34; 30:6, 26; 
31:7; 39:35; 40:3, 5; Num. 4:5; 7:89), y el tabernáculo que contiene el “arca 
del testimonio” es llamado el “tabernáculo del testimonio" (Ex. 38:21; Núm. 
1:50, 53; 10:11) o la “tienda del testimonio (Num. 9:15; 17:7, 8). 


El verbo TY “testificar” o “dar testimonio”, en el Pentateuco siempre se usa 
con la preposición 3. En este caso 3... . TY, aunque algunas veces ha sido 
traducida como “advertir” u “ordenar”, la mejor traducción es “testificar en 
contra de". Esto es lo que José hace con sus hermanos (Gén. 43:3), lo que 
Dios advierte a través de Moisés al pueblo cuando iba a descender sobre el 
Monte Sinaf (Éx. 19:21, 23), y cuando Moisés llama al cielo y la tierra como 
testigos en contra de los hijos de Israel (Deut. 4:26; 8:19; 30:19; 31:28; 32:46). 


En cada una de estas escenas hay un juicio envuelto, ya sea secular o religioso: 
El contexto de Génesis 43 revela que los hermanos de José se defienden en 
el juicio presentando a Benjamín como evidencia del testimonio que ellos 
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habían dado; en Éxodo 19 la pena del juicio sería la muerte si los hijos de 
Israel traspasaban los límites del Monte Sinaí; en Éxodo 21 el dueño del buey 
acorneador o el buey mismo era muerto, o el dueño del buey tenía que pagar 
un rescate para salvar su vida; en Deuteronomio 4 la gente debía obedecer o 
seria destruida; en Deuteronomio 8 los israelitas perecerfan por su adoración 
a dioses falsos; en Deuteronomio 30 Moisés pone ante los hijos de Israel vida 
y muerte, bendición y maldición; en Deuteronomio 31, por causa de la 
desobediencia de los israelitas, la ira de Dios caería sobre ellos; y en 
Deuteronomio 32:46 los israelitas son llamados a poner atención al canto de 
Moisés para que tengan vida prolongada o serían castigados con maldiciones. 


Juicio 

El punto convergente de las palabras “testimonio” y “testificar” es que están 
relacionadas con juicio (véase Gén. 21:30; 31:44-52; 43:3; Éx. 19:21-23; 21:29; 
22:13 [Heb. v. 12]; 20:16; 23:1; 34:29; Lev. 5:1; 16:13; Núm. 1:50, 53; 5:11-31; 
17:4, 7, 8, 10 [Heb. vv. 19, 22, 23, 25]; 35:30; Deut. 4:26, 45; 5:20; 8:19; 17:6; 
19:15-21; 31:19-21, 24-26; 32:46); excepto cuando se trata del arca del 
"testimonio" o del “tabernaculo del testimonio" (véase Ex. 16:34; 25:16-22; 
36:33, 34; 27:21; 30:6, 26, 36; 31:7; 38:21; 39:35; 40:3, 5, 20, 21; Lev. 24:3; 
Num. 4:5; 7:89; 9:15; 10:11; 18:2). 


El Evangelio de Juan 


Si se toma lo anterior en consideración, Juan narra la historia de más de una 
docena de testigos que dan su testimonio en favor de Jesás para afirmar que 
Jesus es el Hijo de Dios; y para esto, Juan expone tres preguntas en cinco 
ocasiones diferentes a lo largo de su Evangelio: (1) “¿Quién eres tú?” (1:9; 
8:25; 21:12); (2) “¿Pudiera ser este el Cristo?” (4:29), y (3) “¿Habrán 
reconocido en verdad las autoridades que este es el Cristo?" (7:26).!> 


Basado en estas preguntas, el Evangelio de Juan se puede organizar en una 
estructura legal que va desde el principio hasta el fin: 


(D) Introducción: Jesús es la luz, no Juan el Bautista (1:1-18) 

(II) Primera pregunta: ¿Quién eres tu? (1:19-4:36) 

(III) Segunda pregunta: “¿Pudiera este ser el Cristo?” (4:27-7:24) 

15 Por supuesto, el Evangelio de Juan tiene más preguntas (4:2, 11, 12; 19:33), pero estas no 


están relacionadas al mesianismo de Jesús que es lo que se debe contestar a lo largo del 
Evangelio para establecer que el que se va a crucificar ilegalmente es el Mesías. 
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(IV) Tercera pregunta: “¿Habrán reconocido en verdad las autoridades que 
este es el Cristo? (7:25-8:24) 


(V) Cuarta Pregunta: “¿Quién eres tur” (8:25-20:31) 
(VI) Quinta pregunta que nadie se atreve a hacer (21:1-24)16 


Para dar respuesta a estas preguntas, Juan presenta 10 testigos directos y 12 
testigos indirectos. Los directos son: (1) Juan el Bautista (1:6-8, 15, 19, 32, 34; 
3:26; 5:33); (2) la mujer samaritana (4:39); (3) las obras de Jesús (5:36; 10:25); 
(4) el Padre (5:37, 32; 8:18); (5) las Escrituras (5:39); (6) Jesás mismo (8:14, 
15; 18:37); (7) la gente que vio la resurrección de Lázaro (12:17); (8) el Espíritu 
Santo (15:26); (9) los discípulos de Jesás (15:27); y (10) Juan mismo (19:35). 


Los testigos indirectos son aquellos que dan su testimonio en favor de Jesás 
en un contexto donde el verbo “testificar” no aparece. Estos son: Andrés, 
Felipe, Natanael, Nicodemo, los samaritanos, la multitud de la montafia, 
Pedro, muchos de la multitud, los oficiales de los judíos, el hombre que había 
nacido ciego, mucha gente de Más allá del Jordán, y Marta. 


Todos estos testigos han sido colocados en el Evangelio de Juan con el 
objetivo de dar testimonio en defensa de Jesás basado en lo que ellos han 
visto y oído. 


En el Evangelio de Juan dan testimonio personas (Juan el Bautista, la mujer 
samaritana, la gente que vio la resurrección de Lazaro, los discípulos de Jesus, 
y Juan el discípulo), objetos (los milagros y obras de Jesus y las Escrituras), la 
divinidad (el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo [juntos o individualmente]). 
Esto va en paralelo con los testimonios del Pentateuco donde hay personas, 
objetos y Dios. El objetivo de Juan es cumplir el requerimiento legal del 
Pentateuco para dar un testimonio válido en favor de Jesús (Núm. 35:30; 
Deut. 17:6, 7; 19:15-21). 


16 Estructuras del Evangelio de Juan que han influenciado el mundo teológico son presentadas 
por C. H. Dodd, The Interpretation of the Fourth Gospel (Cambridge, Inglaterra: Cambridge 
University Press, 1953), x; Raymond E Brown, The Gospel According to John, AB, 29 (Nueva 
York, NY: Doubleday, 1966), cxxxviii. Para más análisis estructural del Evangelio de Juan, 
véase también Rudolf Schnackenburg, The Gospel According to St. John (Nueva York, NY: 
Crossroad, 1966), 3:1-5; Raymond F. Collins, These Things Have Been Written: Studies on the 
Fourth Gospel (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1990), 185; Barrett, The Gospel according to Jobn, 
11-15. 

17 Jo-Ann A. Brant, John, ITAIAEIA: Paideia Commentaries on the New Testament (Grand 
Rapids, MI: Baker, 2011), 31. Cf. Andrew T. Lincoln, “The Beloved Disciple as Eyewitness 
and the Fourth Gospel as Witness", JSNT 85 (2002): 3-26. 
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Testimonios en favor de Jesus en Juan: Personas 


À continuación se presenta cada uno de los testimonios de los testigos que el 
Evangelio de Juan coloca en la defensa de Jesus: 


Juan el Bautista: “He aquí, el Cordero de Dios" (1:29, 36); “este es el hijo de 
Dios" (1:34). 


Andrés: *Hemos encontrado al Mesías" (1:41). 


Felipe: *Hemos encontrado de quien Moisés en la ley y los profetas 
escribieron: Jesus de Nazaret, el hijo de José” (1:45). 


Natanael: “¡Tú eres el Hijo de Dios! ¡Tú eres el Rey de Israel!” (1:49). 
Nicodemo: “Tu eres un maestro venido de Dios" (3:2). 


La mujer samaritana: “Vengan y vean. . . . ¿Podrá ser este el Cristo” (4:29); 
“Él me dijo todo lo que hice” (4:39). 


Los samaritanos: “Este es verdaderamente el Cristo” (4:29-42). 


La multitud en la montaña: “Este es verdaderamente el profeta que había de 
venir al mundo” (6:14). 


Pedro: “Tú eres el Santo del Dios viviente” (6:69). 
El pueblo: “Este es el profeta” (7:40); “este es el Cristo” (7:412). 


El hombre que nació ciego: Él es “un hombre” (9:11); “Él es un profeta” 
(9:17); “Señor, yo creo!” (9:38). 


Muchas personas de Más allá del Jordán: “Todas las cosas que Juan (el 
Bautista) habló de este hombre era verdad (10:41). 


Marta: “Yo creo que tú eres el Cristo, el Hijo de Dios, que has venido al 
mundo” (11:27). 


La gente que vio la resurrección de Lázaro y los discípulos de Jesús: Estos 
testimonios son dados, pero Juan no registra lo que dijeron (12:17; 15:27). 


Juan, el evangelista: “El que ha visto ha testificado, y él sabe que está diciendo 
la verdad, para que tú continúes creyendo” (19:35); “este es el discípulo que 
da testimonio de estas cosas, y escribió estas cosas; y sabemos que su 
testimonio es verdadero” (21:24). 


Testimonios en favor de Jesús en Juan: Cosas u objetos 


Las obras de Jesús: Ellas testifican que “el Padre me ha enviado a mí” (5:36). 
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Las Escrituras: “Ellas son las que dan testimonio de mí” (5:39). 


Testimonios en favor de Jesüs en Juan: la Divinidad 
El Padre: El testimonio del Padre acerca de Jesús es verdad (5:32). 


Jesús y el Padre: “Yo soy el que da testimonio de mí mismo, y el Padre que 
me envió da testimonio de mí” (8:18). 


El Espíritu Santo: El Espíritu Santo enseñará todas las cosas que Jesús dijo a 
sus discípulos (15:26; 14:16-18, 25; 16:7). 


Jesús: Yo he nacido y venido “para dar testimonio de la verdad” (18:37); 
“aunque yo doy testimonio acerca de mí mismo, mi testimonio es válido, 
porque sé de dónde he venido y a dónde voy” (8:14, 15). 


Acusaciones en contra de Jesús 


Así como hay testigos dando testimonio a favor de Jesús, también el 
Evangelio de Juan presenta personas en contra de Jesús. El evangelista 
reporta ocho acusaciones diferentes en contra de Jesús que tienen que ver 
con su origen y su identidad. Estas acusaciones son presentadas por personas 
comunes y por los líderes religiosos: 











Falsos testigos Acusaciones 

Algunas de las “Tu tienes demonio” (7:20) 

gentes “¿Vendrá el Cristo de Galilea?” (7:41b, 42) 

Los líderes Nosotros conocemos su padre y su madre (6:41, 
religiosos 42) 


“Tu eres un Samaritano” (8:48) 


“Tu tienes demonio/él tiene demonio" (8:48, 52; 
10:20) 

*Este hombre no viene de Dios" (9:16) 

*Este hombre es un pecador" (9:24) 

El está “loco” (10:20) 

Blasfemia: “Tú, siendo un hombre, te haces Dios” 
(10:33) 

Él es “un impostor" (18:30) 
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Ámbito legal en el Evangelio de Juan 


En su comentario sobre Juan 8:17, Maarten J. J. Menken dice que mientras 
Juan usa una paráfrasis libre de Deuteronomio 19:15, “el contenido legal" de 
este pasaje ha sido evidentemente usado en lenguaje juánico.!$ Además añade 
que en la manera que Juan presenta citas del AT, muestra que está “más 
interesado en la proposición teológica o jurídica basada en el AT, que en las 
palabras exactas del texto del AT””.** Tomando en cuenta este comentario de 
Menken, presento a continuación una tabla en la cual muestro cómo Juan usa 
el Pentateuco en su Evangelio: 


El Pentateuco en el Evangelio de Juan 






































Juan El Pentateuco Tema 

1:1-13 Gén. 1:1-10 Creación 

1:11-13 Éx. 19:5, 6 El pueblo del pacto 

1:14 Éx. 25-31; 35-40 El Santuario 

1:16-18 Éx. 20-24; 33:20 *La ley fue dada a través de 
Moisés" 
“La gracia y la verdad vino a través 
de Jesus” 
Jesus es el nuevo Moisés 

1:21, 45 Deut. 18:18 “Moisés en la ley" (un profeta 
como él) 

1:29, 36 Gen. 22:7, 8; Éx. Jesus es “el Cordero de Dios” 

29:38-46; Núm. 28:1- Él quita el pecado del mundo 
8; Lev. 16; 23 (Expiación) 

1:51 Gén. 28:10-22 La experiencia de Jacob: Cielo 
abierto, una escalera, ángeles 
Jesús es mayor que Jacob 

2:11:25: Éx. 10:2 Jesús hace señales como Dios hizo 

4:54 en Egipto; así que, Jesus es el 
nuevo Moisés 

2:13,23 Ex. 12:1-28, 43-51 La Pascua 

3:1-10 Gén. 1:27 Nuevo nacimiento y nueva 
creación 

3:14-18 Nüm. 21:4-9 Jesus es la serpiente de bronce 





18 Maaten J. J. Menken, O/d Testament Quotations in the Fourth Gospel: Studies in Textual Form 


(Kampen, Holanda: Kok Pharos, 1996), 16. 


1 Ibid., 18. 
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3:19-21 Gén. 1:3, 4 Jesus es la luz del mundo 
Fiesta de los Tabernáculos 
4:1-23 Gén. 33:19; 48:22; El pozo de Jacob 
Deut. 11:26-29; Jesús es mayor que Jacob 
27:11-13 La verdadera adoración al Padre es 
en espíritu y en verdad 
5:1-18 Ex. 20:8-11 Jesus trae reposo a los enfermos 
5:37, 38 Éx. 19:9; 20:18, 19 Los líderes religiosos nunca han 
escuchado la voz de Dios 
5:45-47 Gén. 3:15; 22:1-14 Moisés escribió acerca de Jesus; 
por lo tanto, él (el Pentateuco) está 
del lado de Jesús para acusar a los 
líderes religiosos 
6:1-59 Éx. 16:1-36 Jesús es el pan que descendió del 
cielo (Jesús es el nuevo maná que 
da vida eterna) 
6:41, 43, Éx. 16:2, 7-12 La gente se queja y murmura 
52, 61 contra Jesús por causa de “su 
nuevo maná” 
7:1-51 Lev. 23:33-36, 39-43; La Fiesta de los Tabernáculos 
Núm. 29:12-40; 
Deut. 16:13-17 
7:19 Ex. 20:13; Deut. 5:17 “No matarás” 
7:22, 23 Gén. 17:10-27; Lev. La ley de la circuncisión 
12:3 
7:24, 51 Deut. 4:8; 16:18-20 Juicio justo 
7:40 Deut. 18:15-18 El Profeta 
[8:5] Lev. 20:10; Deut. Castigo por adulterio 
22:22 
[8:7] Deut. 17:7; 19:16-19 — Falso testigo 
8:12 Gén. 1:3-5 Luz y obscuridad 
8:13-18 Nüm. 35:30; Deut. La ley de más de un testigo para un 
17:6, 7; 19:15 juicio justo 
8:28 Nüm. 21:4-9 Jesús es la serpiente de bronce 
8:33-40 Gén. 12:1-3; 15:1-6; La simiente de Abrahán 
17:1-4; 22:17, 18 
8:48-58 Gén. 12:1-25:11; Éx. Jesús es el “Yo Soy” 
3:14 Mayor que Abrahán 
8:56 Gén. 22:1-19 Abrahán vio los días de Jesús 
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9:1-41 Gén. 1:1-2:25 La creación en dos etapas 
(recreación [sanamiento] físico, 
recreación [sanamiento] espiritual) 

10:33 Lev. 24:16 Castigo por blasfemia 

11:1-44 Gén. 1:1-2:25 Nueva Creación 

11:55, 56 Éx. 12:1-28, 43-51 La Pascua 

12:1-8,27 Éx. 12:1-14 El Cordero Pascual es apartado 

12:20-26 Gén. 22:18; 26:4; En Jesús, toda la tierra es 

28:14 bendecida 

12:32 Núm. 21:4-9 Jesús es la serpiente de bronce 

12:35, 36, Gén. 1:3-5 Luz y obscuridad: Jesús es la Luz 

46 

13:1 Éx. 12:1-14 El Cordero Pascual está listo 

13:34- Éx. 20:1-17; Deut. Jesús es el nuevo Moisés 

15:117 5:1-21 

17:24 Éx. 33:18-34:10 Ver la gloria de Jesus 

18:1-19:31 Ex. 12:1-14 El Cordero Pascual es sacrificado 

19:33-36 Ex. 12:46; Núm. 9:12 Ni uno de sus huesos es quebrado 

20:22 Gén. 2:7 Jesús es el Creador 





Juicio en el Evangelio de Juan 


Las palabras clave para juicio en el Evangelio de Juan son “juzgar” (xoivew) 
que se usa 19 veces y “juicio” (xoíotc), 11 veces.? En el Evangelio de Juan el 
Hijo de Dios es levantado como la serpiente en el desierto para salvar, no 
para condenar a aquellos que creen en él (Juan 3:14-17; cf. Nám. 21:4-9). 


Los verbos xoívo y oco se utilizan en Juan 3:17 en el modo subjuntivo en 
una cláusula de propósito-resultado con la conjunción iva que indica que el 
propósito de Jesús no es condenar, sino salvar?! Dios no quiere juzgar o 
condenar; por lo tanto, los que rechazan a Jesús traen juicio sobre sí mismos. 
El asunto crucial es la decisión personal (3:32, 36). Como en el pueblo de 


2 xptvo: 3:17, 18 (dos veces); 5:22, 30; 7:24 (dos veces), 51; 8:15 (dos veces), 16, 26, 50; 12:47 
(dos veces), 48 (dos veces); 16:11; 18:31 (Silva, ed., “upivo”, NIDNTTE, 2:748, cuenta 9x). 
Y xptoic: 3:19; 5:22, 24, 27, 29, 30; 7:24; 8:16; 12:31; 16:8, 11. Para este tema de juicio en el 
Evangelio de Juan, véase Kóstenberger, Theology of John’s Gospel and Letters, 468-70. Una vez 
más, Lutkemeyet, “The Role of the Paraclete,” 225-226, ve la palabra xoíotz de una manera 
positiva. Para él, esta palaba no está relacionada a algo bueno o malo, “sino entre lo que es 
bueno y lo que es mejor". 

21 Daniel B. Wallace, A Greek Grammar beyond the Basics: An Exegetical Syntax of the New Testament 
(Grand Rapids, MI: Zondervan, 1996), 472, menciona que la cláusula con ive de propósito 
se enfoca “en la intención de la acción del verbo principal, ya sea que se cumpla o no”. 


262 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


Israel, la serpiente de bronce fue un símbolo de salvación y juicio, Jesus es 
identificado como Salvador y Juez.?? 


El testimonio y el juicio de Jesüs, junto al Padre dan la seguridad de la 
administración de justicia basada en la verdad. Para escapar del juicio hay que 
dar honor al Hijo para así también dar honor al Padre (5:24, 27). Al tin de 
cuentas, en el juicio, la gente no va a ser juzgada por Jesus, sino por las 
palabras de Jesus, que han sido dadas por el Padre, pero que la gente ha 
rechazado (12:44-50). 


Aún más, Moisés (el Pentateuco) ha hablado acerca de Jesús (5:46), por lo 
tanto, el Pentateuco va a acusar a los líderes religiosos por no creer en Jesus 
(vv. 45, 46). Si los líderes religiosos creen los escritos de Moisés entonces 
creerán a las palabras de Jesus, pero lo contrario también es verdad (v. 47). 


Administración de justicia 


Jesus llama la atención a los líderes religiosos por su falta de justo juicio 
conforme al mandato de Moisés (Juan 7:14-24). En el pueblo de Israel estaba 
prohibido mostrar parcialidad en el juicio (Deut. 1:16, 17; 16:18). Cuando los 
jueces de Israel no encontraban respuesta para dar un juicio justo, 
consultaban a Moisés, pero si este no sabía qué hacer entonces éste 
consultaba a Dios (Nüm. 27:1-11). Esto se hacía conforme al consejo de 
Jetro, el suegro de Moisés (Éx. 18:13-27), y luego prescrito por Dios (Deut. 
17:8-13). De acuerdo con esta práctica, Jesus dice a los líderes que debían 
ejercer juicio: “No juzguen segun la apariencia, sino juzguen con juicio justo” 
(Juan 7:24). 


22 La gente se queja “contra Dios y contra Moisés," acusando a Moisés de traerlos de Egipto 
pata morir en el desierto. El argumento de ellos se basa en el razonamiento de que no tienen 
ni alimento ni agua, y el pan del cielo o mana ha venido a ser detestable (Num. 21:5). Como 
resultado, “Dios envió serpientes ardientes entre la gente, y ellas mordían al pueblo, y mucha 
gente de Israel murió" (v. 6). Bajo el ataque de las mordeduras, la gente se atrepiente, 
confiesa sus pecados y piden a Moisés que aleje las serpientes de ellos (v. 7). Por lo tanto, 
Moisés ora y Dios contesta, diciendo a Moisés que haga una serpiente de bronce y la coloque 
sobre un asta, de tal manera que "cualquiera que sea mordido y la mire, vivirá" (v. 8). Cf. 
Rick R. Marrs, “John 3:14-15: The Raised Serpent in the Wilderness, the Johannine Use of 
an Old Testament Account”, in Johannine Studies: Essays in Honor of Frank Pack, ed. James 
Eugene Priest (Malibu, CA: Pepperdine University Press, 1989), 141-47; Beasley-Murray, 
Gospel of Life, 50-52; Derrett, “The Bronze Serpent", EstBíb 49 (1991): 311-29; John T. 
Carroll and Joel B. Green, The Death of Jesus in Early Christianity (Peabody, MA: Hendrickson, 
1995). 


Martí — El Pentateuco en el Evangelio de Juan... | 263 


Mientras Jesus juzga con juicio justo, los líderes religiosos “pervertian la 
justicia", juzgando a Jesás antes de escuchar y conocer su caso (Juan 751; cf. 
Deut. 16:19), y según la carne (Juan 8:15). 


Aquí Juan presenta una ironía: el que ha sido identificado como juez, que trae 
el juicio de Dios (Juan 5:22, 27, 29), es juzgado por los hombres. Juan 
entonces establece que los líderes religiosos solo pueden condenar a Jesús 
basados en un juicio corrompido. 


La triple declaración de Pilato de que Jesás es inocente (18:38; 19:4, 6), 
muestra la ilegalidad del juicio en contra de Jesás. Las acusaciones de los 
líderes religiosos en contra de Jesús están en clara violación a la ley del 
Pentateuco concerniente a un justo juicio (Éx. 20:16; 23:1, 2; Deut. 5:20; 
16:18-20; 19:16-21). 


La verdad 


En el Evangelio de Juan hay una controversia acerca de la palabra “verdad” 
y la persona “Jesus” concerniente al elemento de dar testimonio. Dios es 
verdad (3:33) y su juicio es verdad (5:32), y de acuerdo con Jesus, Juan el 
Bautista da testimonio de la verdad (5:33; 10:41); Jesus mismo “da testimonio 
de la verdad" (18:37); y aunque los fariseos acusan a Jesus de que su 
testimonio no es verdad (8:13), Jesás testifica acerca de él mismo que él es la 
verdad (14:6). Más tarde añade que la unica forma de venir a la verdad es por 
la guía del “Espiritu de verdad" (15:26; 16:32). Así como Jesüs se declara ser 
la “verdad”, Juan está listo para unirse diciendo que su testimonio escrito “es 
verdad" (19:35; 21:24). Por lo tanto, si Jesus “es la Luz verdadera que trae luz 
a cada ser humano que viene a este mundo" (1:9); pero la gente ama las 
tinieblas y odia la luz (3:19, 20) no hay otra alternativa que condenar a la 
gente. 


Si Jesus es inocente, Juan, como testigo de Jesus, está listo también para emitir 
su veredicto (Deut. 17:7), que no es en contra del acusado sino a favor de él. 
El mundo cae bajo el juicio de Jesás por haberlo rechazado; pero al final la 
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intención del juicio es destronar a Satanás de regir al mundo (Juan 12:31).2 
Como escribió Jon Paulien: Satanás es destronado, Cristo es entronizado.? 


Implicaciones bíblicas 


Teodicea: El Dios del NT que presenta Juan es el mismo Dios del AT que 
procura un justo juicio para su pueblo. 


La Gran Controversia: Satanás es condenado y su reino es traído a su fin 
(12:31, 32). 


Derechos de la Mujer: En una sociedad donde la mujer era excluida de 
testificar, no de jure sino de facto, muestra que Juan está libre de prejuicio y 
muestra no solo a Marta testificando, sino también a una gentil que es 
también samaritana. 


El propósito de Juan y su tema de testimonio: El tema de testimonio puede 
ser la respuesta al dilema exegético del propósito particular de Juan 20:31, 
quizás apuntando a un propósito pastoral, no misiológico.25 


2 Michaels, The Gospel of John, 34, argumenta que “en el Evangelio de Juan todo el ministerio 
público de Jesús (por lo menos desde el capítulo 5 en adelante) es su juicio a mano de las 
autoridades religiosas judías, en el cual él es tanto el acusado como el acusador, y que está 
condimentado con términos tales” como testificar y testimonio, juez y juicio, verdadero y 
verdad. Cf. Ricoeur, Essays, 119-153. 

2 Jon Paulien, A Practical Guide to Abundant Christian Living in the Book of John, The Abundant 
Life Bible Amplifier, ed. Marvin Moore (Boise, ID: Pacific Press, 1995), 201. Cf. Michaels, 
The Gospel of John, 695-696; Beasley-Murray, John, 213-224; Mounce, “John”, 537; 
Kôstenberger, A Theology of John’s Gospel, 469-470; Osborne, “The Gospel of John”, en 
Cornerstone Biblical Commentary, ed. Phillip W. Comfort (Carol Stream, IL: Tyndale, 2015), 
187-188. Carter, John, 89-90, sugiere que los agentes diabólicos y humanos están conectados 
en el Evangelio de Juan. Aunque la frase “principe de este mundo" se entiende que se refiere 
al diablo, también tiene que ver con las autoridades de Jerusalén junto a los líderes romanos 
que son aliados del diablo. Brant, John, 193-194, cree que este es “un grito de batalla para 
sacat la ocupación romana". 

25 En este pasaje, el verbo morebetv (“creer”) está en aoristo subjuntivo (motebonte: “que 
ustedes puedan venir a creer”) por N2, A, C, D, L, N, W, A, Y, 0141, ft, f3, 33, 180, 205, 
565, 597, 700, 1006, 1010, 1071, 1241, 1243, 1292, 1342, 1424, 1505, Byz [E, Ge, H, N], Lect, 
0m, syrs P. ^, pal, y Cirilo (de los siglos IV al XV DC); y como presente subjunctivo (motebnte: 
“que ustedes puedan continuar creyendo”) por Póvid, N*, B, O), 0250, 157, y 892supp 
(alrededor de los años 200 al 1122 DC). Los eruditos interpretan el propósito del Evangelio 
de Juan dependiendo de cuál subjuntivo (aoristo o presente) es el más fiel al manuscrito 
original. 

Por otro lado, eruditos que creen que la mejor lectura esta en el presente son los siguientes: 
Keener, The Gospel of John, 1215-1216, reconoce que el aoristo subjuntivo esta apoyado por 
más manusctitos, pero prefiere el tiempo presente argumentando que el material registrado 
en el Evangelio de Juan tiene el propósito de reafirmar a los creyentes en su fe en Jesus. Así 
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El Evangelio de Juan e Isaías 40-55: La palabra que la LXX usa para “testigo” 
en Isaías 40-55 es uágotuç (43:9, 10 [dos veces], 12 [dos veces]; 44:8); y 
uaotúógrov (55:4); pero Juan nunca usa estas palabras. Por el otro lado, Juan 
usa paetveta y paptupéw que nunca son usadas por Isaías.26 Estas palabras, 
papruoía y paptupéw, son usadas específicamente en el Pentateuco, en la 
historia de Jacob y Laban, y en el noveno mandamiento (paptupén: Gén. 
31:48, 52 [tres veces]; Núm. 35:30; Deut. 19:15, 18; 31:21; y paetveta: Gén. 
31:47; Éx. 20:16; Deut. 5:20). 


Palabras clave en Isaías 40-55 son nais (41:8, 9; 42:1, 19a; 43:10; 44:1, 2, 21 
[dos veces], 26; 45:4; 49:6; 50:10; 52:13), 800Xoc (42:19b; 48:20; 49:3, 5); 
Sovkedw (53:11; [participio]; y Vegareón (54:17; [participio]), que han sido 
traducidas como “siervo”. La figura del “siervo” es prominente en Isaías 40- 


también Brant John, 273-274; Michaels, The Gospel of John, 1022; Blomberg, The Historical 
Reliability of John’s Gospel, 62-63; David A. deSilva, An Introduction to the New Testament: 
Contexts, Methods, and Ministry Formation (Downers Grove, IL: InterVarsity, 2004), 159, 402- 
403; Dean Flemming, Contextualization in the New Testament: Patterns for Theology and Mission 
(Downers Grove, IL: InterVarsity, 2005), 257-259; Steven A. Hunt, “Nicodemus, Lazarus, 
and the Fear of ‘the Jews’ in the Fourth Gospel,” en Repetitions and Variations in the Fourth 
Gospel: Style, Text, Interpretation, BETL, 223, ed. G. Van Belle, M. Labahn, and P. Maritz 
(Leuven, Bélgica: Peeters, 2009), 199, 206, 212; Luke Timothy Johnson, The Writings of the 
New Testament, 3rd ed. (Minneapolis, MN: Fortress, 2010), 467-468; John Drane, Introducing 
the New Testament, 3rd ed. (Minneapolis, MN: Fortress, 2011), 204-205. 
Eruditos que creen que el tiempo original está en aoristo: Harrelson, IDB 4:579; Jon Paulien, 
A Practical Guide to Abundant Christian Living, 271; Paul J. Achtemeier, Joel B. Green, and 
Marianne Meye Thompson, Introducing the New Testament: Its Literature and Theology (Grand 
Rapids, MI: Eerdmans, 2001), 200; Bart D. Ehrman, A Brief Introduction to the New Testament 
(Nueva York, NY: Oxford University Press, 2004), 144-145; ibid., The New Testament: A 
Historical Introduction to the Early Christian Writings, 3rd ed. (Nueva York, NY: Oxford 
University Press, 2004), 162; Warren Carter, John: Storyteller, Interpreter, Evangelist (Peabody, 
MA: Hendrickson, 2006), 79-80; Jocelyn McWhirter, The Bridegroom Messiah and the People of 
God: Marriage in the Fourth Gospel (Cambridge, Inglaterra: Cambridge University Press, 2006), 
7, 29, 38, 106; Carson and Moo, Introducing the New Testament: A Short Guide to Its History and 
Message, ed. Andrew David Naselli (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2010), 47. 
Eruditos que creen que Juan 20:31 tiene cabida para ambas lecturas: Mounce, “John,” 652; 
Beasley-Murray, John, 387-388; C. K. Barrett, The Gospel According to St. John, 26; René Kiefer, 
“John”, en The Oxford Bible Commentary, ed. John Barton and John Muddiman (Oxford, 
Inglaterra: Oxford University Press, 2001), 998; Gundry, Commentary on the New Testament, 
459. Para afirmar este punto de vista Anderson, The Riddles of the Fourth Gospel: An Introduction 
to John (Minneapolis, MN: Fortress, 2011), 85-87, discute este texto diciendo que el verbo 
significa “venir a la fe por primera vez” (apologético) o “estar y permanecer en Jesús como 
un asunto de fidelidad" (pastoral), y luego concluye que el Evangelio de Juan es una 
composición de más de una edición que incluye ambos materiales: apologético y pastoral. 
Para él, el tema sobre “testimonio” está en el material apologético que es la primera edición 
de Juan. Véase también ibid., 23-24. 
6 Cf. Silva, ed., NIDNTTE, 3:241, quien menciona este punto. 
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55, pero en el Evangelio de Juan naig y 800Aoc son usadas en un tono 
diferente y sin relacionarlos con Isaías 40-55.27 


El día sábado es un tema importante en el Evangelio de Juan (5:9, 10, 16, 18; 
7:22; 23 [dos veces]; 9:14, 16; 19:31 [dos veces], pero en Isa. 40-55 este día 
nunca es mencionado. 


Conclusión 


¿Por qué Juan ha dejado todas esas palabras importantes de Isaías 40-55, y 
sin embargo ha usado otras? La respuesta es que Juan en su entorno legal 
tenía dos puntos en la mente: (1) Un juicio justo, y (2) el noveno 
mandamiento que llama a evitar testigos falsos. 


27 En Isaías 40-55 el “siervo” del Señor es Israel o un individuo. 


SIN AND BLINDNESS 
MOTIF IN JOHN 9:35-41 


EMMER CHACÓN! 


Abstract 


'This article analyze how the concepts of blindness and sin in John 9: 35-41 work 
within the plot of these two dialogues of Jesus, as an illustration of the sayings of 
Christ and their vocabulary links and parallels with the immediate context, vv. 1-41, 
and also the broader context of the Gospel of John. With the experience of a blind- 
born man who was rescued by Jesus from the depths of darkness and his suffering 
as he bore witness to his healer, this passage is a model for the original Gospel 
audience who had to testify in a hostile environment in the absence of their Savior 
and his apostles. Also, a model for modern last-day's believers who, in fact, will have 
a similar experience bearing witness in troubled times and in the face of a hostile 
audience. 


Resumen 


Este artículo tiene como objetivo analizar la forma en que funcionan los conceptos 
de ceguera y pecado en Juan 9:35-41 dentro de la trama de estos dos diálogos de 
Jesus, como una ilustración de los dichos de Cristo y sus enlaces de vocabulario y 
paralelismos con el contexto inmediato, vv. 1-41, y también el contexto más amplio 
del Evangelio de Juan. Con la experiencia de un hombre ciego que fue rescatado por 
Jesus de las profundidades de la oscuridad y su sufrimiento mientras daba testimonio 
sobre su sanadot, este pasaje es un modelo para la audiencia original del Evangelio 
que tuvo que testificar en un ambiente hostil en ausencia de su Salvador y sus 
apóstoles. Además, un modelo para los creyentes de hoy en día, los áltimos días que, 


1 Emmer Chacón, PhD in Religion, Old Testament (Adventist International Institute of 
Advanced Studies, AITAS, Philipines, 2010), born in Venezuela, and has served at the 
Venezuelan Adventist Theological Seminary (SETAVEN) as professor and dean, and also 
as IATS coordinator for the site. Now teaches in the Theology Faculty at Montemorelos 
University, Mexico, and also offers classes in the IATS programs. E-mail: 
emmerc@um.edu.mx. 
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de hecho, tendrán una experiencia similar dando testimonio en tiempos 
problemáticos y frente a una audiencia hostil. 


Résumé 


Cet article vise à analyser comment les concepts d'aveuglément et de péché dans Jean 
9: 35-41 fonctionnent dans le trame de ces deux dialogues de Jésus, comme 
illustration des paroles du Christ et de leurs liens et parallèles de vocabulaire avec le 
contexte immédiat, vv. 1-41, ainsi que le contexte plus large de l'Évangile de Jean. 
Avec l'expérience d'un aveugle de naissance qui a été sauvé par Jésus des profondeurs 
des ténèbres et de ses souffrances alors qu’il rendait témoignage à son guérisseur, ce 
passage est un modèle pour le public originel de l'Évangile qui a dû témoigner dans 
un environnement hostile en l’absence de ce Sauveur et ces apôtres. Aussi, un modèle 
pour les croyants d’aujourd’hui, les derniers jours qui, en fait, auront une expérience 
similaire témoignant dans des temps troublés et face à un public hostile. 


HIS ARTICLE has analyzed the way that the concepts of sin and 

blindness function in John 9:35-41 inside the pericope's plot and its 

immediate context (9:1-41).? This study addresses the text? in an 
exegetical approach with emphasis in the syntactical grammatical aspects of 
the text and its literary and theological connections with the rest of the text 
of the Gospel of John. 


? Example of other approaches and topics in this passage might be seen in Stephen S. Kim, 
“The significance of Jesus’ Healing the Blind Man in John 9,” Bibliotheca Sacra 167, no. 667 
(July-September 2010): 307-318; Martijn Steegen, “To Worship the Johannine ‘Son of man’: 
John 9:38 as Refocusing on the Father," Biblica 91, no. 4 (2010): 534-554; Hisayasu Ito, 
“Johannine Irony Demonstrated in John 9 - Part I,” Neotestamentica 34, no. 2 (2000): 361- 
371, and Part IL, Neotestamentica 34, no. 2 (2000): 373-387. 


5 To access the textual situation of John 9:35-41 see Kurt Aland, Barbara Aland, Johannes 
Karavidopoulos, Carlo M. Martini, and Bruce M. Metzger, Novum Testamentum Graece, 28 
ed. (NA28) (Stuttgart, Germany: Deutsche Bibelgesellschaft, 2012), 281; Kurt Aland, 
Matthew Black, Carlo M. Martini, Bruce Metzger, and Allen Wikgren, The Greek New 
Testament, 4 ed. (USB4) (Stuttgart, Germany: Deutsche Bibelgesellschaft, 1993), 357; 
George R. Beasley-Murray, John, Word Biblical Commentary, 36 (Dallas, TX: Word Books, 
1998), 149-151. Cf. Constantinus Tischendorf, Novum Testamentum Graece Apparatum 
Criticum, Electronic text metadata, ed. George Clint (Yale, 2003), in BibleWorks; Bruce 
Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, 2 ed. (Stuttgart, Germany: 
Bibelgesellschaft, 2002), 194-195. For a more comprehensive evaluation for John 9:4-39, 
see Wilker Wieland, “John”, in A Textual Commentary on the Greek Gospels, 125^ ed. (Bremen, 
Germany: Bremen, 2015), 4: 290-315. Available in http://www.willker.de/wie/TCG/. 
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John 9:1-7 portrays the sixth of the seven signs^ in the so-called Book of 
Signs? 1:19-12:50, although is more precisely in the section known as the 
Festival Cycle (5:1-12:50) in John.f John 9:1-41 is considered a complete 
natrative, even though it has several connections with the previous 
pericopes.’ These connections may be identified as 9:1-41 functions as an 
illustration of Christ sayings in John 3:16-21 and 8:12 and has parallelisms 
with the narrative pattern of 5:1-29.8 


John 9:1-41 has connections with the subsequent pericopes as it shares 
several vocabulary links with these pericopes. See as an example John 11:37 
where the phrase oùx éd0vato ovtos à dvol£as tous dhbarpods rob tuprot 
noioa tva xal odos uh ároddvn; shares at least four words with the 
narrative in chapter 9. These are the roots Oüvauai, (9:4, 16, 33); avotyw, 
(9:10, 14, 17, 21, 26, 30, 32); dbbadrude, (9:6, 10, 11, 14, 15, 17, 21, 26, 30, 32); 
TUdAds, (9:1, 2, 13, 18, 19, 20, 24, 25, 32, 39, 40, 41). This noun is articulated 
in John 11:37 and 9:17. These are strong evidence that this phrase 1n 11:37 is 
referring back to the incident in chapter 9. The reference in 10:21 also shares 


vocabulary and thematic links with 9:1-41. In the phrase wy datwdviov 
OUvaxat TUPABY óc0aAuoUc &volZat; the roots avolyw, ób0aduós, TupAds 
and dUvayat are shared with chapter nine. 


There is no brake between chapter nine and ten and 10:1 just follows the 
flow of chapter nine.’ The expression Auny ¿uyy Ayo Úplv, a solemn and 
emphatic way of say a truth,! seems to work in John as part of an argument 
and not as introduction to it. 


^ Signs: (1) John 2:1-12, (2) 4:46-54, (3) 5:1-18, (4) 6:1-15, (5) 6:16-21, (6) 9:1-7, (7) 11:1-44. 


5 There are several suggestions for the so-called “seven signs”; some have proposed eight. See 
Gary M. Burge, John, The NIV Application Commentary, 43 (Grand Rapids, MI: 
Zondervan, 2000), 41. 


9 Stephen S. Kim, “The Christological and eschatological significance of Jesus’ Passover signs 
in John 6," Bibliotheca Sacra 164, no. 655 (July-September 2007): 308. 


7 Burge, Jobn, 271-272. 


8 See more details in Jeffrey L. Stanley, “Stumbling in the Dark, Reaching for the Light: 
Reading Character in John 5 and 9,” Semeia 53 (1991): 58, 68. 


? Burge, John, 286-287; Thomas L. Brodie, The Gospel According to John, A Literary and Theological 
Commentary (Oxford, England: Oxford University Press, 1993), 358-359. 


10 With this specific structure, only in John, appears twenty times. John 1:51; 5:19, 24, 25, 26; 
6:26, 32, 47, 53; 8:34, 51, 58; 10:1, 7; 12:24; 13:16, 20, 21; 14:12; 16:20, 23. See Timothy and 
Barbara Friberg, Analytical Lexicon of the Greek New Testament (Grand Rapids, MI: Baker, 
2000), electronic version in Bibleworks; J. P. Louw and E. A. Nida, Greek- English Lexicon of 
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Kurt Aland propose a geographical and historical setting for John 7:1-10:21, 
during Jesus stay at Jerusalem at the Feast of Tabernacles.!! That passage may 
be considered a thematic and stylistic unity.!? Thomas L. Brodie recognizes 
7:1-10:21 as a unity in plot, although he suggests 7:1-12:50 as thematic unity.'? 


The background in the Feast of Tabernacles, with its ceremonies related to 
light, sets the scenario for the allusions to the light in chapters 8 and 9. Light 
motif is already alluded to in John's prologue, 1:4, 5, 7, 8bis, 9, and kept in 
scope along chapters 1-12. The root $0)¢ is used sixteen times in John starting 
in 1:4 and is not used anymore beyond 12:46.14 


Text 


The text according to INA28 divides the passage into two paragraphs: 35-38, 
39-41, but USB4 divides the paragraphs as 35-39 and 40-41. This leads to 
review the internal flow of the text in order to let the rhetoric provide a 
clearer view. 


"Hxoucev 'Iooüc bri e&éBarov adrov ew xal ebpov adtov cimev- où 
muotevels els tov vidv Tod dvOpwrov; 3 dmexpiby éxelvos xal eimev- xoi 
tis oti, xÜpie, va motevow els adtov; 37 eimev aùrt& 6 "Incoüc- xoi 
Ewpaxas adtov xal 6 AaAd pera cod éxeivóc ¿omiv. ?* 6 b Eby: TIOTEUU, 
xüpte- xal mpocexdvycev aUvQ. 39 Kal eîmev 6 ’Inoods- eic xpiua ¿yo eic 
Tov xócuov voUrov Abov, iva oi uy PBlérmovres Plémooiv xol oi 
Bhérovres TUpAot yevevtar. ?? 7 Hxovay &x THY Dapioalwy TaÜTA ol per” 
avtot dvtes xal eimov adtq- un xal quels TuAol écuev; Y eimev adroïs 


the New Testament Based on Semantic Domains, 294 edition (New York, NY: United Bible 
Societies, 1988), electronic version in Bibleworks. 


11 Kurt Aland, Synopsis of the Four Gospels (Stuttgart, Germany: United Bible Societies, 1983), 
350. Burge, John, 255-257. Brodie, The Gospel According to John, 297-302. 


12 Craig R. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel: Meaning, Mystery and Community (Minneapolis, 
MN: Fortress, 1995), 100. 


15 Brodie, The Gospel According to John, 299-301. 


14 The root g@¢is used in John sixteen times in John 1:4, 5, 7, 8b, 9, 3:19b, 20b, 5:35; 8:12b; 
9:5; 11:9, 10; 12:35b, 36 [3], 46. The NT has 73 uses of pc but only Acts is second to John 
with ten usages. Statistical and morphological data, unless otherwise stated, is from 
BibleWorks, Biblical Database Software for Microsoft Windows, Version 9 (Norfolk, VA: 
BibleWorks, 2011). 
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£ > ^N H à 5 > b PA £ I ^ ` L [4 
6 "Ingots: ei tudAol NTE, ovx Av elyete duaptiav- viv de Aéyete Str 
Bhéropev, Y duaptia dud pével. 


Rhetorical Flow 


The passage contains two dialogues, one between Jesus and the healed man 
in verses 35-39 and a second one between Jesus and some of the Pharisees 
in verses 40-41. Therefore is more reasonable to see two paragraphs and 
divide them as USB4 does: 35-39 and 40-41. Some features are now visible 
from the text rhetorical flow. 


Dialogue Jesus — Healed man: 9:35-39 


Jesus — 35 ”Hyougev ‘Incos óc 


EéBaloy avtov &&oo 
xal eûpov adrov simev- 
ov motevels eic TOV viov TOD avopwrov; 
Healed man -36 Gmexplôn éxelvos xai einer 
xai Tis ÉOTIV, KUplE, (VA TLOTEUTW 
eig aútóv; 


37 e? > NC) A 
emp avte 0 Incobc- 
Vor > Y ve ^ \ NO LAM. 
al £cpaxac AUTOV xat o Aardv UETA OOU EXELVOS EOTLV. 


Healed man - 38 6 §¢ vdd 
TIOTEUW, KUPLE- xal TpoTEXUVNTEV AUTH. 
Jesus — 39 Kg] qu 6 Incoús- 
— els nue ¿yo elg tov xócuov Tobtov %Adov, 
iva oi un Phérovtes 
BAértocty 


Jesus — 


i BAérrovrec 
TudaAot yÉVOVTAL. 
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Dialogue Jesus — Pharisees: 9:40-41 


Pharisees - 40 yxougay éx T Gv Dapiouiuwy Tata ol per” autoÚ Ovrec xal elrrov 
QOTO- 
Y A : N a | 
uy xai QUES TUPAL éouevy;— — — — — — 
Jesus — 41 girrey adroïs 6 Inccüc- 


el Tupaoi je 
oUx dv elyere auapriav- 


vOv de Aéyete tt Free 


Ý Quaptia ÜUGV uéver. 


Analysis 


The narrative is given from the point of view of an eyewitness with 
abundance of sensorial verbs as héyw that is found in chapter nine 27 times 
and seven times in 9:35-41, six in indicative aorist and one in indicative 
present that evidently is working as a historical present in 9:41b.!^ The root 
pui, is present in verse 36 in P66, P75, B, and W and its presence in verse 
38 is under discussion.!ó 


Robertson remarks that in 9:35, the verbs in the phrase Inoodc 61 €Z€Barov 
adv, both are aorist active but the ¿¿¿Badov is evidently an action previous 
to the time of Tjxouosv.!? 


In reference to the odd usage of xoci, in 36a, the conjunction here is 
connecting the next phrase with an unexpressed idea.!? In the phrase "Hxovoe 
twa moteVow cic «010v; in verse 36b the preposition is seen is an ecbatic 
function and not telic.!? 


The root Guaetia« is used in the passage in 9:24 and 9:41bis, and as verb 
Opa optó” is used in 9:2 and 3. Is this introduction of the sin-theme in verse 
2 what seems to start the entire sequence of scenes from this introduction, 


15 In verses 9:2, 6, 7, 8, 9 -3 times-, 10, 11bis, 12bis, 15, 16bis, 17 -3 times-, 19bis, 20, 22, 23, 24, 
26, 27, 28, 30, 34, 35, 36, 37, 39, 40, 41bis, 


16 NA28, 281. Wieland, John, 312-313. Tischendorf, Novum Testamentum. Graece Apparatum 
Criticum. 


17 Archibald Thomas Robertson, 4 Grammar of the Greek New Testament in the Light of Historical 
Research, 29 ed. (GGNT) (Nashville, TN: Broadman Press, 1934), 841. 


18 GGNT, 1182. 
19 GGNT, 999. 
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9:1-5, to the final summary in verse 39. The word tupl0c2 is abundant in the 
whole chapter as well as BAéno?! and ded is also used, 9:1, 37. In verse 9:37 
the aktionsart of EMeEaxac is present although been a perfect. 2 


The usage of the root xpiux in verse 39 is key in the whole passage as Jesus 
concludes his dialogue with the healed man. In 9:8-12 the neighbors discuss 
between them and aboard the healed man and in verse 13 they bring the man 
to the Pharisees and then the text states it was Sabbath that day. Now a 
series of more formal interrogatories begin. First the healed man is 
interrogated, 9:13-17, then the parents are interrogated, 9:18-23, the healed 
man a second time is under examination, 9:24-34. This last examination is 
longer and final from the point of view of the Pharisees. Now is clear that it 
was a judicial procedure from the perspective of the established religious 
community, because the healed man is put out from the synagogue éEéBakov 
abtov €€w, 9:34 (in harmony with 9:22). The judicial nature of the scene is 
confirmed by the usage of the phrase: Sòs 8ó£av tæ Beğ: by the Pharisees. 
This phrase is rooted in Joshua 7:19, a judicial scene. Beasley-Murray 
summarizes it in this way: 


“Give glory to God" can serve as an exhortation to praise, but in a context 
such as this it is a charge to confess sin that has been committed; the 
Pharisees are assuming that the man has lied concerning his alleged 
blindness and healing by Jesus (cf. Josh 7:19. The idiom was continued in 
Judaism: e.g., criminals about to be executed were asked to confess their sin 
to the honor of God, and so gain part in the world to come...)?* 


Note that in verse 9:40, oi pet’ autod Óvxec expresses the idea of 
companionship.” 


2 John 9:1, 2, 13, 17, 18, 20, 24, 25, 32, 39, 40, 41. Additionally 10:21 and 11:37 are clearly in 
connection with this passage. 


21 9:7, 15, 19, 21, 25, 39 —3 times, 9:41. 


22 Stanley E. Porter, Verbal Aspect in the Greek New Testament, with Reference to Tense and Mood 
(New York, NY: Lang, 1993), 265-266. 


2 This study will not analyze the issue of the Sabbath as portrayed in this passage. See Tom 
Thatcher, “The Sabbath Trick: Unstable Irony in the Fourth Gospel,” Journal for the Study of 
the New Testament, 76 (1999): 53-77. 


24 Beasley-Murray, John, 156. 
28 GGNT, 611. 
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Analysis of Key Terms 


This section reviews the function of some key words in the passage under 
study, 9:35-41, and in relation to the context of the whole narrative of John 
9:1-41. This study pays attention to the usage of these roots inside the entire 
fourth Gospel as well. 


Oi8« 
This root is used at least eleven times in the chapter? and 84 times in the 
whole gospel of John, at the top of the frequency in the NT only followed 


by Luke with 25 times. This root is mainly used in the sections dealing with 
the healed man dialogue with the authorities.’ 


Thotedw 


This root is clearly by far, used the most in the fourth Gospel as compared 
with the rest of the NT.2 John 20:31 expands on John’s particular use.? The 
last two times that John uses them he clarifies that this Gospel was written 
for, (vc, us to believe that Jesus is the Son of God and that by, iva, believing 
we may have life in his name. The narrative of John 9:1-41 fits in the theme 
of believing in Jesus. 


The first time this root is used in John 9 is in verse 18. John informs that the 
Jews did not believe that the healed man was really blind nor that he has been 
born blind. However, the report of the parents, although fearful, confirmed 
the man was their son and had been born blind. The next usage of the root 
is when Jesus makes an emphatic question to the healed man: où moteVetc eic 
tòv vióv tod &vVOEMzov. Then the man uses the word in a question asking for 
the identity of his healer and, once he has gotten the answer, replays moteÚo, 
x pte 


?6 John 9:12, 20, 21bis, 24, 25bis, 29bis, 30, 31. 


27 Craig S. Keener, The Gospel of John: A Commentary (Grand Rapids, MI: Baker, 2003), 784- 
794. 


28 There are 98 uses of the root motebw, in John 40.66% of the whole NT usage. 
The next book is Acts with 37, 15.37%. In John 7:1-10:40, is used 14 times and four in 
John 9:1-41 in verses 9:18, 35, 36, and 38. 


29 See a discussion of the issues in John 20:31 in Donald A. Carlson, “The Purpose 
of the Fourth Gospel: John 20:31 Reconsidered,” Journal of Biblical Literature 106, no. 4 
(1987): 639-651. 
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In the fourth Gospel, the call to believe is answered in six possible ways.30 (1) 
Those who simply do not believe in Jesus, 6:36, 34, 7:5. (2) Those who believe 
in Jesus but do not fully recognize him, 8:31. (3) Those who believe in Jesus 
but are afraid to acknowledge him publicly 3:1-10, 12:42; (4) Those who 
believe in Jesus and are recognized as his disciples 1:50, 4:41-42, 9:35-38; (5) 
those who believe in Jesus because of the signs 20:24-29a and finally (6) those 
who believe without need of seen signs, 20:29b. In the context under study, 
some of these answers are exemplified as already seen in the references. 


Tov vidv tod àv0pOxov; 

This phrase is used in John six times. Five times is used directly in connection 
with the motif of ascending-descending?! and here in 9:35 the ascending- 
descending vocabulary appears in the usage of the phrase eic tov xdopov 
tovtov NAVov, the judicial nature of the coming of the Son of Man is in scope. 


This judicial concept is clearly present in the previous reference of John 5:27, 
nai EZovotav ESwxev AUTO xotow norelv, Str vidg dvVOEMnov Eorttv.2 


IIgooxovéo 


This root is used eleven times in the Gospel of John, with a clear 
concentration in chapter four, with nine usages.? However, this is the only 
time that this root is used with Jesus as direct object in John. This could be a 
recognition of the Divine Sonship of Jesus.?* The peculiar usage of this verb 
in this context gives to it important overtones. Jesus is the Son of Man (9:35) 
that has come to this world as the light of the world (9:5), He came for 
judgment (9:39), and the healed man worships Jesus after confessing his faith 
(9:38). This answer of recognition 1s in sharp contrast with the answer of 


30 T am indebted in this insight to Pr. Richard Sabuin, PhD, AIIAS Theological Seminary, in 
reference to the flow of the unbelieving-believing, not believing-believing theme in the 
fourth Gospel. It was recorded as part of the class notes of the class NTST 660 Gospels, 
02/13/06, and expanded with the data from the text itself. 


5! See an analysis of these usages in John W. Pryor, “The Johannine Son of Man 
and the descent-ascent motif” Journal of the Evangelical Theological Society, 34 
(Summer 1991): 341-351. 


k? 


m 


Pryor, “The Johannine Son of Man and the descent-ascent motif”, 346, does not share this 
interpretation of čoyopa in 9:39; although he recognizes that this verb is part of the group 
of wotds used in reference to the coming of Jesus. 


3 


o 


John 4:20bis, 21, 22bis, 23bis, 24bis; 9:38; 12:20. 


3 


E 


Heinrich Greeven, *TIgooxuvéo, noecoxvwy me,” in Theological Dictionary of the New Testament, 
ed. Gerhard Kittel and Gerhard Friedrich (Grand Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans, 2000, 
c1964), 4:764. 
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rejection given by the Pharisees (9:28, 29), and by the deceiving answer given 
by the parents of the healed man, 9:22-23. The usage of neooxvvéw here in 
9:38 is paradigmatic and gives transcendent character to the action of the 
healed man. 


Koípoa 


This is the only time that this toot is used in the fourth Gospel. However, 
the root xoíotc is used eleven times in John, only second to Matthew, with 
twelve. A quick look to the way xoíotc is distributed in John, lets the reader 
know that there is a high emphasis in chapter five. There are five instances 
of the word in this chapter. These usages are in 5:22, 24, 27, 29 and 30 as part 
of Jesus’ discourse to the Jews after he healed the paralytic at Bethesda. 


At John 5:1-46 there is a long section including a narrative (5:1-18) and 
featuring a discourse (5:19-46) from Jesus. This is a healing in Sabbath (5:9) 
and in connection with a éopth (5:1). Jesus heals the man (5:6-9) and then a 
controversy arises on the issue of the healing on Sabbath, 5:10ss. In this 
controversy the healed man is interplead by the Jews -Pharisees- and accused, 
5:10-13. The anonymous healed man ignores the identity of Jesus (5:13) and 
Jesus finds him (5:14). All these elements in the plot of John 5 are shared by 
John 9 in addition to shared vocabulary, as the common use of oot in the 
beginning of the section in 7:1. The expression vióc &v0p@rov is shared in 
5:27 and 9:35. The root eyou.n is used in both passages with Jesus as subject, 
5:43 and 9:39. Therefore, both passages share similar literary scheme, 
common themes and vocabulary. 


This usage of xoípa in the context of John 9 strongly contrasts with the 
religious judicial procedure the Pharisees applied to the healed man by which 
they set him out of the synagogue. In John 9 the judgment comes and goes 
as the one who faces trial changes from the healed man 9:13-17 to his parents 
in 9:18-23, to the healed man again in 9:24- 26, to the Pharisees in 9:27-33, 
back to the healed man in 9:34 and again to the Pharisees in 9:40-41. Finally, 
the only true judge in the narrative is Jesus, 9:39 and Jesus 9:41, issues the 
only ultimately valid sentence against the Pharisees. 


Bléro 


This word is used fifteen times in John, only second to Matthew with 
seventeen. The concentration on the usage of this word is evidently in 


35 John 3:19; 5:22, 24, 27, 29, 30; 7:24; 8:16; 12:31; 16:8, 11. 
36 John 5:3; 9:1, 2, 13, 17, 18, 19, 20, 24, 25, 32, 39, 40, 41; 10:21; 11:37. 
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chapter 9 with seven usages. The word BAéno is used as part of a scheme that 
shows a progressive enlightenment of the healed man and a progressive 
hardening of the Pharisees and their progression in blindness. Here is 
important the Isaianic portray of the future Messiah as the one who will open 
the eyes of the blind (Isaiah 29:18; 35:5; 42:7).38 


'TugAóc 


This word is used fifty times in the entire NT and seventeen of them are in 
John, thirteen in chapter nine.? The emphasis is clear. From the perspective 
of content analysis, John 9 is a long narrative with high concentration of a 
specific vocabulary. Definitively the message of this passage goes around 
some specific theme and this one of seen - blindness is one of them. 


dpaptio 

The verbal form is used only four times in John (5:14, 8:11, 9:2, 3), and the 
noun thirteen times, # third to Romans (39) and Hebrews (24) and before 1 
John with twelve. This leaves two instances of each form for John 9, åuaoti« 
(9:2, 3) and Apapróvo (9:34, 41). The noun is just at the beginning of the 
whole section and the verbal form is at the end of the section where Jesus is 
absent and at the end, just after the conclusion to the whole passage. 


Rhetoric in the Passage 


In this portion, it is necessary to take a look of the whole section, 9:1-41, in 
order to get some features of the whole picture. In this way, our text -9:35- 
41- will be in perspective with the plot of the whole passage. 


The passage tells about the blind man who Jesus healed and set free from the 
literal and spiritual darkness, the man was miraculously healed and nobody, 
parents, family, friends or neighbors celebrates but everybody speculates, 
questions, and harasses.^! 


37 John Painter, “John 9 and the Interpretation of the Fourth Gospel," Journal for the Study of 
the New Testament 28 (1986): 32. This study does not share Painter! documental 
criticism of the fourth Gospel but there are several valuable insights in his article in 
reference to the scheme of the passage and the function of the motifs found in it. 


38 Painter, “John 9 and the Interpretation of the Fourth Gospel,” 33. 

39 John 9:1, 2, 13, 17, 18, 19, 20, 24, 25, 32, 39, 40, 41. 

40 John 1:29; 8:21, 24, 34, 46; 9:34, 41; 15:22, 24; 16:8, 9; 19:11; 20:23. 

^! David Albert Farmer, “John 9," Interpretation 50, no. 1 (January 1996): 60. 
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There is a progression in the experience of the healed man in reference with 
what he does believe before his confession in verse 38. In addition, other 
characters in the narrative have their opinions about the issue. In fact, in verse 
eleven he answers a question and speaks about his healer as 0 dv0ponoc ó 
heyOuevoc Inooðç vida. In verse twelve the healed man says that he does not 
know, oiSa, where Jesus might be. In verse sixteen, there is a division, you, 
among the Pharisees because some of them say oOx Sot odroc ragà Oeo 6 
dvOewnoc, Óx TÒ cá Bacov où tosi, while others have another opinion and 
say TOS SúvatoL GvOpe noc Opa orwdos votre onyuela roretv; Verse 18 tells 
that the Pharisees did not believe that the healed man really was blind at all 
before his encounter with Jesus. The healing miracle is questioned and by 
doing so, they are questioning Jesus' ability to perform the sign and the sign 
itself. 


In verses 24-25, there is a difference of opinion between the Pharisees and 
the healed man. They say that Jesus is a sinner, Hueic oiSapev Öt oðtoç Ó 
&v0poxoc duaxptwkôc otw, but the healed man is not sure about it. He says 
that Jesus did heal him, he was a blind man and now he sees. The theme of 
sin-blindness-sight will be approached in the next section. 


Verses 26-27 contain a quite important shift in the plot of the narrative 
because now the healed man changes his defensive approach and goes into a 
proactive one. This blind-born beggar, who supposedly had no access to 
education, is now arguing with the religious intellectual elite of the Jewish 


people. 


The religious scholars interrogate him again about the procedure of the 
healing. He addresses them and set before them a unique call: un xoi Ducic 
0£Aexe adrod pabytai yevécdar; this question expects a negative answer.? 
This is a call to the discipleship* although it expects a negative answer. 
Additionally this call form the healed man turns the whole scenario into a 
difficult situation. The Pharisees get angry and they declare themselves to be 
disciples of Moses (v. 29), and say about Jesus: todrov SE oda oída ev nóðev 
éotiv. Now the Pharisees do not know, oOx oiSauev oida, but the healed man 
has said that he knows, oiSa (v. 25). 


42 This is because the usage of pT| plus a verb in indicative in a direct question. See 
Henry G. Liddell and Robert Scott, À Greek-English Lexicon, 9% ed., rev. H. S. Jones 
and R. McKenzie (Oxford, England: Clarendon Press, 1940), 1124. 


^ Muderhwa, Barhatulirwa Vincent, “The blind man of John 9 as a paradigmatic figure of the 
disciple in the Fourth Gospel,” Hervormde Teologiese Studies 68, no. 1 (2012). 
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In verses 30-33 there is a short, but powerful speech from the healed man 
that challenges the Pharisees. According to the healed man, the Pharisees do 
not know, oùk oiSate, but he says: olôauev Ott duaotwr@v ó 0s0c ox dxovet. 
Probably this plural may be seen as recognizing a generally accepted 
assumption. The healed man, that at the beginning was not able to now, oi6a, 
who Jesus is, is now able to say that he knows, oi8o,, that Jesus is not only 
heard by God but comes from God. The Pharisees reject the teaching of the 
healed man and put him out of the synagogue ending so the ‘religious-legal’ 
disciplinary procedure they began at verse 24 with the phrase 606 6ó&av tà 
Beğ. 


At the end of verse 9:33, the Pharisees had rejected the call to be Jesus’ 
disciples, and rejected the possibility that Jesus had come as God's envoy. 
They put the healed man out of the synagogue, in practical terms, legal 
procedure was done. This procedure began with the Pharisees (v. 24), but 
turned upside down by the healed man that revealed to the Pharisees the 
truth about Jesus’ mission and about their condition of voluntary deafness 
(v. 27) and ignorance (v. 30). In this way, the scene is set for the interview of 
Jesus with the healed man in verses 35-39 and the final scene of the dialogue 
between Jesus and the Pharisees in verses 40-41. 


In his interview with the healed man, that continues to be anonymous up to 
the end, Jesus brings this man to his encounter with the One who not only 
healed his blindness but also brought him to faith and to fully see the light of 
the world. Jesus is quite direct in his address to the healed man: où motebeic 
sic tOv uióv tod dvO0od ou; At this moment, the healed man only wants to 
know who his healer is, because he had given several steps in his believing 
experience. Jesus answers kai EHpakas adtóv Kai 6 AAV peta GOD £keivóc 
éotwv. Jesus uses a verb in perfect tense and a present participle to describe 
himself to the healed man. Now the man answers as very few do in the entire 
NT: mote kópie. kai TPOGEKOVNOEV aAdTH. The healed man declares in 
wotds and actions what he had already affirmed before the Pharisaic tribunal 
and what have cost him to be cast out of the synagogue. 


At this moment, in verse 39, there is a summary declaration of Jesus in 
reference to who he is, and what he came to do. Jesus provides an answer to 
what has already happened as a representation of the effects of his ministry 
and message upon those who believe and those who do not believe. The 
Pharisees judged the healed man who, indeed, finally judges them, although 
the Pharisees issued a sentence over the healed man. However, who really 
received a sentence in John 9:24-34? What does the reader get out of this 
narrative? The healed man had a journey from ignorance to true knowledge 
and faith, although the word is not used but only the verb. The Pharisees had 
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a journey from their full knowledge to a willing blindness that manifests 
trough their unwillingness to hear, believe and follow Jesus. 


At least three levels of reading are seen in this narrative.# This whole section, 
9:7b-34, where Jesus 1s absent from the scenario and the healed man suffers 
because of his testimony is seen as archetype for the original audience of the 
fourth Gospel as well as for the future generations that will share their 
expetience of faith. John's audience already has, and will continue to testify 
and suffer because of this testimony. This has taken place while they had not 
the presence of Jesus with them and soon they will be without the apostolic 
presence.^ 


In the final dialogue in the scene, some Pharisees ask Jesus if they are indeed 
blind: ur xoi Muelc tuphot Eopev; These Pharisees wait for a negative answer 
and indeed they do receive a negative answer. They are not blind but just 
because of this; their sin remains because it tells that they do not believe just 
because they want not to believe. This is a voluntaty sin and there is little 
what Jesus can do in that respect. 


Theological Analysis: Sin and Blindness 


Sin and blindness are the most visible themes in John 9. It has already been 
noticed the high concentration of the word BAéno (9:1, 2, 13, 17, 18, 19, 20, 
24, 25, 32, 39, 40, 41) and xv«qgAóc (9:1, 2, 13, 17, 18, 19, 20, 24, 25, 32, 39, 40, 
41). Also the key positions where Guaetia (9:2, 3) and duapräve (9:34, 41) 
are used. 


First, Jesus declares that there was no sin in this blind man, neither on his 
parents. Jesus is drawing a separation between sin and sickness in apparent 
contrast with passages as Exodus 20:5; 34:7; Leviticus 26:39; Numbers 14:18. 
However, Jesus is not stating that sin does not bring curses such as sickness 
but in this case, this is an opportunity for God's works^ to be performed on 
this unfortunate man and bring God's presence to him. The root épyo is 


^* See a ritual-prophetic reading in Bruce Grigsby, Washing in the Pool of Siloam: A Thema- 
tic Anticipation of the Johannine Cross," Novum Testamentum 27, no. 3 (1995): 227-235. An 
epistemological reading in Painter, “John 9 and the Interpretation of 
the Fourth Gospel,” 31-61. 


45 Koester, Symbolism in the Fourth Gospel, 63-64. Cf. Brodie, The Gospel According to John, 343. 
46 Note the presence of the noun €pyov in John (25) more than any other NT book. 


47 Burge, John, 273. 
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present in John 5:20, 3655 and in 8:39, 41 and these two passages have 
connections with John 9. Therefore, the disciples’ concern must be in 
bringing relieve and answers to the suffering ones rather than or before 
dealing with the religious theory of the suffering's genesis. 


Pharisees Perspective 


The Pharisees were convinced that the blind man and Jesus were sinners. The 
blind man, because he was born in sickness and then there must be a sin in 
him or in his parents, according to their perspective. Jesus is a sinner because, 
in their evaluation, he is breaking the Sabbath by healing the blind man. In 
John 9, the Pharisees’ conception of sin was quite different from Jesus’; theirs 
was based upon traditional interpretation of the Torah. In this instance, the 
main concern is Sabbath keeping. In order to support their traditional 
interpretation, the Pharisees went to the point of rejecting Jesus’ revelation 
in this miraculous healing and by doing so, they incurred in sin; just what they 
were judging in both, the healed man and Jesus. 


In this occasion, tradition generated a conflict for the Pharisees (9:16). 
Tradition proved no to be enough to answer their needs and additionally 
limited them from recognizing the revelation of truth that was available for 
them. In this sense, the healed man brought a testimony to the Pharisees 
about Jesus and the nature of his person and mission. The healed man was 
already enjoying an exposé of revelation after he had had a life of darkness in 
all possible sense. Jesus had had a bitter discussion with the Pharisees in 
John 8:12-59. The light and the truth were the topics of discussion in this 
debate registered in John 8. 


Jesus' Perspective 


Jesus’ statement in 9:5 not only connects this passage with the longer 
previous elaboration in 8:12 (12-30) but also sets the scenario for the topic 
that will be developed in the rest of the passage. This light brings sight and 
revelation for the blind man who Jesus heals, but brings condemnation for 
those Pharisees that were not willing to receive this revelation. The motif of 


48 Koester, Symbolism in the Fourth Gospel, 101. 


4 Farmer, “John 9”, 61. 


282 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


light-darkness5® has several elements and connotations that are far beyond 
the scope of this study. 


The reading of John 9:41, according to the context of 9:1-34, presents the 
Pharisees in sin because they rejected the revelation Jesus sent them through 
the healed man. Tradition and arrogance hindered them from accepting the 
revelation. What was this revelation about? The whole section in 9:7b-34 
deals with the identity of Jesus and the origin and nature of his mission. This 
was the message rejected by the Pharisees. This is the same topic in the two 
sutrounding sections 8:12-59 and 10:1-39 that also have the Pharisees among 
the audience and it could be recognized that they were the target audience. 
Jesus evidently was not only facing the assault of the Pharisees but he was 
searching to kindle their hearts. Therefore, Jesus discussions with the 
Pharisees, at least in John 7:1-10:40, are not just reactions to their attacks but 
part of Jesus' orchestrated efforts to reach them with his revelation in one 
way or another. The healed man was an agent sent by Jesus to accomplish 
this task. However, there is no possible neutral answer. If the revelation from 
Jesus is not accepted, this same revelation condemns. This brings up the next 
reflection. 


Judgment in John 9 


Pharisees' Judgment 


The Pharisees submitted the healed man and his parents to interrogatories. 
The purpose of these interrogatories were made clear in 9:22 and 24 and got 
their final step in the sentence in 9:34. It is clear from the content of the 
Pharisees’ questions that the identity of Jesus (9:16) and the nature of his 
mission (9:24c, 29b) were in scope. The Pharisees rejected Jesus and his 
mission because the truth Jesus brought challenged their tradition and they 
were not willing to change. While the Pharisees were judging the healed man, 
they were really judging Jesus and his mission. At the same time, they were 
making their decision: they preferred tradition instead of truth, darkness 
instead of light, therefore death instead of life. This is the same offer that 
God had given to Israel since the beginning (Deut. 30:1-10). 


50 Koester, Symbolism in the Fourth Gospel, 123-124, 144-145. 
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Jesus’ Judgment 


Jesus statements in 9:4-5 and 9:39 and 41 are crucial; verses four and five deal 
with his mission and verse 39 must be read in harmony with them. After the 
judicial procedure between the Pharisees and the healed man finished, Jesus 
comes into the scene. He was not present during the whole diatribe in 9:8-34 
but he and his mission were the topics on the table. The result of that 
discussion is announced in 9:39 and set in 9:41. Jesus judged the Pharisees 
trough their answer to the revelation sent to them in the person of the healed 
man. As they set their answer in 9:34, now Jesus confirms that answer with 
his sentence, 9:41. 


John 9 has more than one level of judicial overtones. The Pharisees submitted 
the healed man to a religious-judicial procedure. This judicial procedure had 
Jesus as final target. His person and mission are in scope. The healed man 
sets a crucial decision before the Pharisees that confirms their rejection of 
the revelation. Jesus issues sentence against the Pharisees as result of their 
answer to the previous offer of revelation given to them through the healed 
man. 


Finally, it needs to be said that this judgment on the Pharisees as a 
consequence of their answer to the light must be read in the light of John 
3:19-20. 'This is a clear illustration of that passage. The theme is the same and 
the vocabulary is close. In fact, words as motebw, vidc, xolos, pc, Épy opa, 
100106, Épyov, are shared by John 3:19-20 in common with 9:1-41. 


Conclusions 


John 9:35-41 in the context of 9:1-41 is highly interconnected with the rest 
of the Gospel of John. Several literary schemes are shared with 5:1-46 and 
8:12-59. Key motifs such as day/night, light/darkness metaphors are present 
although the actual word oxóxoc is not used. The themes of the Son of Man 
and his descend-ascend movement as well as his relationship as the one who 
judges; these themes are also present in John 9. Abundance of vocabulary 
that is present in John 9 is also present in the rest of the book in similar 
contexts as shown in the previous analysis. These aspects display a hint of 
the internal literary unity of the Gospel and set a challenge for more study 
centered on those literary issues. 


The passage functions as an archetype. John 9 exemplifies 3:19-20 and 8:12 
and it is connected with them through the vocabulary and function of 9:5. 
John 9 can be read in more than one level. It displays the experience of a 
blind-born man who was rescued by Jesus from the deeps of the darkness 
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during his ministry. This man deals with a flood of light and he grows as he 
suffers while giving testimony about his healer. However, this passage is a 
model for the original audience of the Gospel who had to testify in a hostile 
environment in the absentia of their Savior and his apostles. John 9 is also a 
model for modern day's believers who have to face the same experience and 
for last days believers who will, indeed, have an experience even closer to the 
first century generation in reference with the environment for their 
testimony. 


John 9 teaches us about how to deal with our ‘enemies’. Jesus dealt with the 
Pharisees not just as reacting to their attacks but systematically trying to get 
the way to their hearts trough several strategies. This lets a much different 
perspective to read those bitter discussions that are registered in the Gospels, 
particularly in John, and open a line to study the way, as Christian believers 
must give testimony in time of trouble and before hostile assemblies. 


LA SEMANTICA DE LA 
NEGACIÓN ENFATICA OU UN EN 


EL CUARTO EVANGELIO: 
UNA PERSPECTIVA LINGÜÍSTICA 


HÉCTOR O. MARTÍN F.! 


Resumen 


El propósito de este artículo es, en primer lugar, presentar evidencia de la fuerza 
semántica de la NE ov un en los dichos de Jesus en el Cuarto Evangelio. El uso de 
esta expresión idiomática, en asociación con otras convenciones literarias por parte 
del autor del Evangelio, otorga a las declaraciones de Jesus un significado particular. 
En segundo lugar, este estudio, basado en la evidencia anterior, sugiere que el uso de 
la NE en combinación con estas convenciones retoricas indican un propósito 
deliberado por parte del autor del Evangelio de captar la atención del lector y resaltar 
las palabras de Jesus debido a su importancia teológica. El tercer objetivo que 
persigue este estudio es sugerir que el empleo de la NE en el Evangelio de Juan 
contribuye de manera significativa al propósito total del libro tal como es declarado 
en Juan 20:30-31. 


Abstract 


'The purpose of this article is, first of all, to present evidence of the semantic force 
of the EN où un in the sayings of Jesus in the Fourth Gospel. The use of this 
language expression, in relation with other literary conventions by the author of the 
Gospel, gives the statements of Jesus a particular meaning. Second, this study, based 


! Héctor O. Martin F. PhD, ensefid en el Seminario Teológico Adventista de 
Venezuela, donde también fue coordinador para los programas de SETAI. 
Actualmente es profesor asistente de Nuevo Testamento en el Instituto 
Internacional Adventista de Estudios Avanzados (AIIAS) en Silang, Filipinas. E- 
mail: homartin@aiias.edu. 
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on the evidence above, suggests that the use of the EN in combination with these 
rhetorical conventions indicates a deliberate purpose on the part of the Gospel 
author to capture the reader’s attention and highlight the words of Jesus because of 
its theological importance. The third objective pursued by this study is to suggest 
that the EN use in the Gospel of John contributes significantly to the total purpose 
of the book as stated in John 20:30-31. 


Résumé 


Le but de cet article est, tout d'abord, de présenter des preuves de la force sémantique 
dele NE où un en les paroles de Jésus dans le Quatrième Évangile. L'utilisation de 
cette expression linguistique, en association avec d'autres conventions littéraires de 
Pauteur de l'Évangile, donne aux déclarations de Jésus un sens particulier. 
Deuxièmement, cette étude, basée sur les preuves ci-dessus, suggère que l'utilisation 
de le NE en combinaison avec ces conventions rhétoriques indique un but délibéré 
de la part de l’auteur de l'Évangile pour capter l’attention du lecteur et mettre en 
évidence les paroles de Jésus en raison de son importance théologique. Le troisième 
objectif poursuivi par cette étude est de suggérer que l’utilisation du NE dans 
l'Évangile de Jean contribue de manière significative à l'objectif total du livre tel 
qu'énoncé dans Jean 20:30-31. 


Introducción 
| A SIDO ampliamente aceptado por los estudiosos que Juan 20:31 


constituye una declaración programática del autor del Cuarto 
Evangelio? Según el escritor, el material del Evangelio fue 
seleccionado y escrito con la intención de que “creäis que Jesus es el Cristo, 
el Hijo de Dios, y para que creyendo, tengáis vida en su nombre". El material 


? J. W. Bowker, “The Origin and Purpose of St. John's Gospel”, New Testament Studies 
11, no. 4 (1965): 398-408. También F. Lamar Cribbs, *A Reassessment of the Date 
of Origin and Destination of the Gospel of John", Journal of Biblical Literature 89, 
no. 1 (1970): 38-55; D. A. Carson, “The Purpose of the Fourth Gospel: John 20:31 
Reconsidered”, Journal of Biblical Literature 106, no. 4 (1987): 639-651, y D. A. 
Carson, “Syntactical and Text-Critical Observations on John 20:30-31”, Journal of 
Biblical Literature 124, no. 4 (2005): 693-714. En ambos ensayos, Carson cree que 
el propósito primario del Evangelio es fundamentalmente evangelístico. Véase 
también Paul S. Minear, “The Original Function of John 21", Journal of Biblical 
Literature 102, no. 1 (1983): 85-98. Entre los comentaristas véase Craig S. Keener, 
quien dice que “surely this conclusion (20:30-31) emphasizes the purpose of the 
Gospel”. Craig S. Keener, The Gospel of John: A Commentary. Volume Two (Peabody, 
MA: Hendrickson, 2003), 1215. 
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escrito (y€ypantan), incluye no sólo lo que Jesús hizo, pero también lo que 
dijo. Así como sus señales y milagros causaron asombro entre las personas, 
sus discursos y diálogos produjeron expresiones tales como “Nunca un 
hombre ha hablado como este hombre" (7:46). También ha sido reconocido 
que los discursos de Jesus a individuos o grupos de personas proveen apoyo 
a la comprensión teológica acerca de la naturaleza de su persona (4:4-42), su 
obra (6:25-27) y sus pretensiones (8:12-59)5 En la sintaxis de los discursos, 
las palabras de Jesus llegan a ser más auto-reveladoras y teológicamente 
profundas.^ 


Uno de los medios literarios usados por el autor del Cuarto Evangelio que 
contribuye a la comprensión de la naturaleza y obra de la persona de Cristo 
es el uso de la Negación Enfática (NE) où un. Este recurso literario 
constituye la forma “más enfática?” de negar algo en griego.» La NE es 
formada por la combinación de dos partículas negativas: el adverbio 0%, “no” 
y la partícula negativa un, “no”. La primera de ellas es usada generalmente 
con el modo indicativo para “la negación de un hecho;”% la segunda, con los 
modos verbales potenciales para negar “voluntad, deseo y duda”.” Aunque 
para A. T. Robertson cada partícula posee su propia fuerza, la combinación 
de ambas tiene el efecto de fortalecer la negación.? F. Blass y A. Debrunner 
comparten la misma opinión cuando dicen que la NE où wn “es la manera 


»9 


más decisiva de negación en relación al futuro". 


5 Roy B. Zuck, A Biblical Theology of the New Testament (Chicago, IL: Moody Press, 
1994), 171. 

^ James L. Bailey y Lyle D. Vander Broek, Literary Forms in the New Testament 
(Louisville, KY: Westminster/ John Knox Press, 1992), 174. 

> Daniel B. Wallace, Greek Grammar Beyond the Basics: An Exegetical Syntax of the New 

Testament (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1996), 468; también F. Blass y A. 

Debrunner, A Greek Grammar of the New Testament and Other Early Christian 

Literature, trad. y rev. Robert W. Funk (Chicago, IL: The University of Chicago 

Press, 1961), 184. 

Walter Bauer, A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian 

Literature (BDAG), 3a. ed., rev. y ed. Frederick William Danker, basada en la 

edición previa por W. F. Arndt, F. W. Gingrich, y F. W. Danker (Chicago, IL: 

University of Chicago Press, 2000), s.v. “un”. 

7 El subjuntivo, el infinitivo y el participio. Véase Blass y Debrunner, A Greek 
Grammar, 220. 

8 A. T. Robertson, A Grammar of the Greek New Testament in Light of Historical Research 
(Nashville, TN: Broadman, 1934), 1167. 

? F. Blass y A. Debrunner, A Greek Grammar of the New Testament and Other Early 
Christian Literature, trad. y rev. Robert W. Funk (Chicago, IL: The University of 
Chicago Press, 1961), 184. 
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Como un marcador de “negación reforzada”,10 la NE aparece en algunas 
obras clásicas griegas, la Septuaginta (LXX) y el Nuevo Testamento. Esta es 
usada ya sea en declaraciones negativas!! o prohibiciones.!? En declaraciones 
negativas OU | ocurre en construcciones con el modo subjuntivo 
(mayormente en el aoristo),!3 o en el futuro indicativo.!* En prohibiciones, la 
NE aparece en asociaciones ya sea con el aoristo subjuntivo o el futuro 
indicativo. 


Tabla 1 
Distribución de la Negación Enfática en el NT 











Corpus NT Distribución Porcentaje 
Evangelios 63 67.00% 
Hechos 6) 3.19% 
Epístolas Paulinas 5 5.31% 
Hebreos 5 5.31% 
Epístolas Petrinas 2 2.12% 
Apocalipsis 16 17.02% 

Total 9415 100.00 % 





Una revisión del uso de la NE en el Nuevo Testamento muestra que las 
mayores concentraciones se hallan en los Evangelios y en el libro del 
Apocalipsis. Esto se puede observar en la Tabla 1. 


10 Bauer, BDAG, s.v. “un”. 

11 Por ejemplo, Mat 5:18, 20, 26. 

12 En griego las prohibiciones son normalmente expresadas mediante uno de los tres 
siguientes tiempos verbales: el futuro indicativo, el aoristo subjuntivo y el presente 
imperativo. Véase Wallace, Beyond the Basics, 723-724. Los dos primeros aparecen 
con la negación enfática (e.g., Mat 13:14; 16:22; Juan 13:8; Hech 28:26). También 
Nigel Turner, “Syntax”, en el vol. 3 de James H. Moulton, Wilbert F. Howard y 
Nigel Turner, À Grammar of the New Testament Greek (Edinburgh, Escocia: T. & T. 
Clark, 1963), 96. 

15 Existen 81 instancias en el NT (86.17%). 

14 La construcción aparece trece [13xx] veces en el NT (13.82%). Véase también 
Turner, “Syntax”, 3: 96-97. 

15 Estos datos son tomados de Eberhard Nestle, Erwin Nestle, Barbara Aland y Kurt 
Aland, eds., Novum Testamentum Graecae (NA?) (Stuttgart, Alemania: Deutsche 
Bibelgesellschaft, 2001). 
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Las concentraciones anteriores están casi restringidas a los dichos de Jesus y 
alas citas de la LXX. Este aspecto puede ser observado en la Tabla 2. 


Tabla 2 
El Uso de la Negación Enfática en el NT 








Usos Frecuencia Porcentaje 
Dichos de Jesus!ó 57 60.63% 
Citas de la LXX" 12 12.19% 





Adicionalmente, el uso de la NE por escritores en el NT muestra que la 
frecuencia más alta se halla en los escritos de Juan. Nigel Turner, comentando 
acerca de esta peculiaridad, dice que el empleo de la NE ov un, con el aoristo 
subjuntivo y el futuro indicativo, es “una característica prominente en Juan y 
en el Apocalipsis”.!$ Esta observación puede ser apreciada en la Tabla 3 a 
continuación. 


Tabla 3 
El Uso de la Negación Enfática por Escritores en el NT 








Autor Frecuencia Porcentaje 
Mateo 19 20.21% 
Marcos 11 11.70% 
Lucas!” 20 23.40% 
Juan? 32 34.04% 
Pablo?! 10 10.63% 
Pedro 2 2.12% 





16 Mat 5:18, 20, 26; 10:23, 42; 15:6; 16:28; 18:3; 23:39; 24:2, 21,34, 35; 25:9; 26:29, 35; 
Mar 9:1, 41; 10:15; 13:2(2x), 19, 30, 31; 14:25; 16:18; Luc 6:37(2x), 8:17; 9:27; 10:19; 
12:59; 13:35; 18:7; 21:18, 32, 33; 22:16, 18, 67, 68; Juan 4:14, 48; 6:35(2x), 37; 8:12, 
51; 10:5, 28; 11:26; 13:38; 18:11; Apoc 2:11; 3:3, 5, 12. 

17 Mat 13:14(2x); Hech 13:41; 28:26(2x); Rom 4:8; Heb 8:11, 12; 10:17; 13:5(2x); 1 
Ped 2:6. 

18 Nigel Turner, “Style”, en el vol. 4 de Moulton, Howard y Turner, A Grammar of the 
New Testament Greek (Edinburgh, Escocia: T. & T. Clark, 1976), 69. 

19 Este incluye el Evangelio de Lucas y el libro de Hechos de los Apóstoles. 

2 Este incluye el Evangelio de Juan y el libro de Apocalipsis. Este artículo asume la 
paternidad literaria juanina para ambos escritos. La NE no se halla en las cartas de 
Juan. 

21 Se asume la autoría paulina de la carta a los Hebreos. 
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El propósito de este artículo es, en primer lugar, presentar evidencia de la 
fuerza semántica de la NE où un en los dichos de Jesús en el Cuarto 
Evangelio.” El uso de esta expresión idiomática, en asociación con otras 
convenciones literarias por parte del autor del Evangelio, otorga a las 
declaraciones de Jesús un significado particular. En segundo lugar, este 
estudio, basado en la evidencia anterior, sugiere que el uso de la NE en 
combinación con estas convenciones retoricas indican un propósito 
deliberado por patte del autot del Evangelio de captar la atención del lector 
y resaltar las palabras de Jesus debido a su importancia teológica. El tercer 
objetivo que persigue este estudio es sugerir que el empleo de la NE en el 
Evangelio de Juan contribuye de manera significativa al propósito total del 
libro tal como es declarado en Juan 20:30-31. 


Análisis de la expresión en el Cuarto Evangelio 


Esta sección analiza las doce instancias en las cuales la NE ov um ocurre en 
las palabras de Jesús en el Cuarto Evangelio. Primero se presenta el pasaje 
en cuestión y seguidamente se procede a su análisis sintáctico-gramatical. 


Juan 4:14 


Oc 8 av ni eK TOU VSQLTOG OÙ EY $000 adt ov um Suymoet eic 
TOV Qvo, OAC TO vdwp 0 S000 AUTO YEVNOETOL EV AUTO myn 
VSATOS AAAOLEVOD EG CONV ALWVLOV. 


“Pero el que beba del agua que yo le daré, no tendra sed jamas, sino que el 
agua que yo le daré se convertira en el él en una fuente de agua que brota 
para vida eterna". 


Análisis sintactico-gramatical. El versículo es parte de la respuesta de 
Jesús a la mujer samaritana acerca de su superioridad sobre el patriarca Jacob 
(v. 12). La respuesta de Jesus es dada en el patrón de declaración antitética 
que caracteriza su modo de discurso en el Evangelio y asevera su importancia 
absoluta.2 La declaración puede ser diagramada de la siguiente manera: 


2 La NE ov un aparece en las palabras de Jesús en las siguientes instancias: Juan 
4:14, 48; 6:35, 37; 8:12, 51; 10:5, 28; 11:26; 13:38; 18:11. 

2 Véase Jerome H. Neyrey, “Jacob Traditions and the Interpretations of John 
4:1026”, The Catholic Biblical Quarterly (CBO) 41, no. 3 (1979): 424. Para más 
instancias de paralelismo antitético véase Juan 3:6, 12, 20-21, 36; 5:35, 36; 6:49-51; 
7:18; 8:35; 10:1-2; 11:9-10; 12:24. También Turner, “Style”, 4: 65. 
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A B C 

TAG Ò RlVQV EK TOD VÍATOG TOUTOU SUYNOEL THAW 
A1 B1 C1 

Oc TN EK TOV VSATOS OÙ OÙ un ótynoet 


£yo SWOW AUTO Elg TOV aiva 
El patrón anterior indica un contraste entre B, B1 y C, C1. El primero señala 
hacia la cualidad del agua; el segundo, se relaciona con el estado de 
satisfacción resultante de beber el agua. La NE es empleada pot Juan en C1 
en la frase OÙ un Stymoel, “no tendrá sed jamás," para enfatizar la 
declaración de Jesús. Existen por lo menos tres razones contextuales que 
sugieren que OÙ Un en C! es usada como una fuerte negación: (1) el uso de 
énfasis pronominal; (2) su asociación con el futuro indicativo y (3) el uso de 
la frase preposicional €t TOV ovo. “jamás”. 


El autor del Cuarto Evangelio emplea el énfasis pronominal para acentuar la 
solemnidad de la respuesta de Jesus. Juan presenta un contraste entre el beber 
TOD vóotog TOUTOU “de esta agua" (B), con el consumo del agua OÙ eyo 
6000 “que yo le daré" (B1). Aunque la 1ra persona del singular está incluida 
en la inflexión verbal, Juan usa la 1ra persona del pronombre personal eyw 
“yo” para acentuar el énfasis opuesto. La intensidad del pronombre es 
percibida y por tanto, en esta cláusula, “Eyo es fuertemente enfático" .24 


juan emplea también el cambio en la forma verbal temporal para hacer un 
clímax en el desarrollo de la narrativa. Él usa de manera consistente el aoristo 
indicativo,” el presente de indicativo,?6 y el imperfecto indicativo,” en el 
desarrollo del relato. Sin embargo, el autor hace un cambio sübito usando el 
futuro indicativo en los pasajes en conexión con la respuesta de Jesás.?? Jesús 
asevera que quien beba de B, Suynoet ro Mv, “volverá a tener sed” (C), pero 
el que beba de B1 (¿yo 38000), “no tendrá sed jamás” (od un Suyos) 
(C1), y que el agua que Él “le dará” (60060) “llegara a ser” (yewnoetan) en el 
recipiente una fuente de agua que brota para vida eterna (v. 14b). 


2 R. C. H. Lenski, The Interpretation of St. John’s Gospel (Columbus, OH: Lutheran Book 
Concern, 1942), 310. 

2 Véanse los versículos 1[2x], 3[2x], 5[1x], 10[1x], 12[2x], 13[2x]. 

26 Véanse vv. 1[2x], 5, 7[2x], 9[3x], 10[2x], 11[4x], 12[1x]. 

27 Véanse vv. 2, 4, 6[3x]. 

28 En los versículos subsiguientes, el autor continúa el uso del presente indicativo (vv. 
15-16), el presente subjuntivo (v. 15), y el aoristo y presente imperativo (vv. 15- 
16). 
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El uso del futuro indicativo en esta instancia tiene una fuerza predictiva.2 La 
asociación de la NE con el uso del futuro predictivo en esta instancia parece 
enfatizar el carácter profético de la aseveración de Jesüs.? Por tanto, la 
asociación de OÙ UN con el futuro indicativo en este pasaje es considerada 
“la negación más fuerte"?! 


Juan usa la NE en asociación con la fórmula de tiempo etc TOV ovo... Esta 
frase preposicional aparece en el Cuarto Evangelio más que en cualquier otro 
libro del NT.22 La combinación OU HN... etc TOV OLOVO. significa "nunca"? 
La expresión es usada en el pasaje como un acusativo de medida. Esta 
proyecta el estado resultante de beber del agua que Jesús ofrece a través del 
tiempo. Esta también indica el estado permanente de satisfacción de aquel 
que recibe el agua que Cristo brinda. Por tanto, la frase OÙ un 6tymoet eic 
TOV atwva es considerada una instancia de negación enfática.^ 


En resumen, el uso de la NE où un en asociación con características literarias 
contextuales tales como el uso del énfasis pronominal, la conexión del futuro 
indicativo en la narrativa y la relación de la fórmula de tiempo Elg TOV ALOVO, 
sugiere que esta es empleada en este pasaje con toda su fuerza enfática. 


? La segunda forma temporal futura en este versículo podría ser considerada un 
futuro negativo enfático. Usualmente, el aoristo subjuntivo está vinculado con ov 
un; algunas veces es el futuro indicativo. En esta instancia, el verbo tiene una fuerza 
predictiva. Véase Wallace, Beyond the Basics, 568. 

30 El futuro predictivo es por lejos el uso más común de esta forma temporal en el 
Nuevo Testamento. Véase Wallace, Beyond the Basics, 568. En los Evangelios, este 
aparece cerca de 648 veces. En el Evangelio de Juan ocurre en alrededor de 118 
ocasiones. Cerca del 84.7% se halla en las palabras de Jesus, ya sea en sus propias 
declaraciones o en citas de la LXX. Aunque es difícil trazar una línea de 
demarcación entre las predicciones de Jesús y sus promesas que usan este tiempo 
verbal, el carácter predictivo de estos pronunciamientos es innegable. 

31 Lensky, John's Gospel, 310. 

32 La expresión aparece en los Evangelios Sinópticos cuatro veces (Mat 21:29; Mar 
3:29; 11:14; Luc 1:55). En el Evangelio de Juan, ocurre en doce ocasiones (Juan 
4:14; 6:51, 58; 8:35[2x], 51, 52; 10:28; 11:26; 12:34; 13:8; 14:16). 

33 Hermann Sasse. “atv, atovioc”, en Theological Dictionary of the New Testament 
(TDNT), ed. Gerhard Kittel, trad. Geoffrey W. Bromiley (Grand Rapids, MI: 
Eerdmans, 1964-1978), 1:199. 

34 Leon Morris, The Gospel According to John, New International Commentary on the 
New Testament (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1995), 232. 

35 Andreas J. Kóstenberger, John, Baker Exegetical Commentary on the New 
Testament (Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2008), 232. 
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Juan 4:48 


enev oy 0 "Inooüc TPO AVTOV. EAV UN Omu£io Koi TEPATA LÔNIE, 
ÉLTTEV OÙ UN TLOTEVONTE. 


“Jesus le dijo: “Si no viereis señales y milagros, no creeréis”” 


Análisis sintáctico-gramatical. La respuesta de Jesus al funcionario real 
está vinculada con el pasaje precedente por medio de la partícula transicional 
oùv seguida por la cláusula principal (v. 48a) y una declaración de 
contingencia (v. 48b). La cláusula principal muestra 0 Inoove, “Jesús” como 
el sujeto nominal. En el predicado, el verbo enev funciona como 
constativo,% y el pronominal @VtOV como el objeto directo. 


La declaración de contingencia está estructurada en: (1) la prótasis (P), la cual 
es indicada por la partícula condicional &xv “si”, seguida por la negación uñ 
“no,” el objeto directo onusta Kal répare “señales y milagros" más la 
forma verbal subjuntiva 19nte "viereis"; Y, (2) la apodo (A), indicada por la 
NE ov un seguida del subjuntivo motevonte, “creeréis”. La estructura de 
la sentencia condicional descrita anteriormente pudiera ser ilustrada de la 


siguiente manera: 

P A 
EAV UN ONUA Koi TÉPOTO LÓNTE, OU UN TLOTEVONTE. 
“Si no ven señales y milagros, = no creeréis”. 


La estructura anterior muestra la NE como parte de la apódosis. Esta es vista 
aquí como una “fuerte negacién”.*” El carácter enfático parece ser debido a: 
(1) la naturaleza futurística del aoristo subjuntivo y (2) la acumulación de los 
términos sinónimos onusov, “señal” y TEPOG, “milagro”. 


Primero, el uso de la fuerte NE ov un con el aoristo subjuntivo parece ser 

empleado como un futuro indicativo enfático.33 R. C. H. Lensky argumenta 

que el futuro indicativo podria ser usado en esta instancia con el mismo 

efecto, “ustedes no creerán" o “en ninguna manera", “ni aun en la forma 
. rd - \ 

defectuosa en la cual ustedes creen””.% Wallace dice que “mientras ov un + 
. . . . > $ . . . . B 

el indicativo niega una certeza, OÙ Un + el subjuntivo niega una potencialidad 


56 Este describe la acción como un todo o en una forma resumida. Véase Wallace, 
Beyond tbe Basics, 207. 

37 Rudolph Bultmann, The Gospel According to John: A Commentary (Oxford, Inglaterra: 
Basil Blackwell, 1971), 207. 

38 Robertson, A Grammar of the New Testament, 929. 

39 Lensky, John’s Gospel, 350. 
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(énfasis del autor)”. Segün el autor, “la negación no es más débil; por el 
contrario, al afirmación que está siendo negada es menos firme con el 
subjuntivo".^ Es plausible, como dice Burton, que “el aoristo subjuntivo es 
usado con ov UN en el sentido de un futuro indicativo enfâtico”.41 


Segundo, en la prótasis, Juan usa dos términos sinónimos cercanos, ONHELO. 
“señal” y tépac “milagro”. El primer término es usado en el sentido de 
milagro, portento, o un evento que es una indicación o confirmación de 
intervención mediante poderes trascendentales.* 


En el Evangelio de Juan el sustantivo onueta, “señal,” ocurre diecisiete veces. 
Este refiere, en primer lugar, a eventos específicos tales como el milagro de 
Jesús al convertir el agua en vino en Cana (2:11);* la sanación del hijo del 
oficial real (4:54);4 la alimentación de los cinco mil (6:14, 26); la curación del 
hombre ciego de nacimiento (9:16); y la resurrección de Lázaro (12:18). En 
segundo lugar, el término es usado en un sentido más genérico, algunas veces 
precedido por los adjetivos MoAAG, “muchas” o TOCADITA, “tantas”, 
“muchas” (12:37). En tercer lugar, onu£io es empleado como evidencia de 
autoridad (2:18); en cuarto lugar, como demostración para creer (6:30); en 
quinto lugar, como indicando la obra futura del Mesías (7:31) y por último, 
como evidencia de la presencia de Dios (3:2). 


El segundo término es empleado en el sentido de algo que asombra debido a 
una asociación trascendente, prodigio, portento, asombro o maravilla. La 


40 Wallace, Beyond the Basics, 468. 

^! Ernest De Witt Burton, Syntax of the Moods and Tenses in the New Testament Greek 
(Chicago, IL: University of Chicago Press, 1900), 78. La estructura de la prótasis 
(av + modo subjuntivo) indica que esta es una sentencia condicional de tercera 
clase, la cual, según Porter, “a diferencia de aquellas que son de la primera clase, 
es más tentativa y simplemente proyecta alguna acción o evento para ser 
considerado de manera hipotética”. Véase Stanley E. Porter, Idioms of the Greek New 
Testament (Sheffield, England: University of Sheffield Press, 1992), 262. Sin 
embargo, la prótasis de tercera clase presenta a menudo la condición como “incierta 
de cumplimiento, pero aún probable”. Véase Wallace, Beyond the Basics, 696 (la cursiva es 
del autor). El significado involucra un rango amplio de potencialidades, desde (1) 
lo que “probablemente ocurra en el futuro”, (2) lo que podría “posiblemente ocurrir”, o (3) 
lo que es solamente “hipotético” y no ocurrirá. Ibíd. (la cursiva es del autor). Este 
artículo adopta la primera opción potencial basado en el tema recurrente de “ver- 
creer” en el Cuarto Evangelio. 

42 Bauer, BDAG, s.v. “ONHELOV, OV, TO”. 

4 Esta señal es llamada específicamente TAÚTNV. OPXNV, “este ... comienzo". 

# El evangelista llama a esta señal SEVTEPOV ONLELOV, “segunda señal”. 

^ Bauer, BDAG, s.v. “TÉPOC, ATOG, TO”. 
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expresión combinada onuéta. KO tépata “señales y prodigios”, aparece en 
la LXX y en el NT. En la LXX ocurre en el contexto de los actos liberadores 
de Dios en favor de su pueblo al sacarlos de la tierra de Egipto (Deut 11:3; 
34:11; Sal. 134:9). El énfasis en estos contextos parece estar sobre el 
sustantivo tpa que da prominencia a la soberanía y singularidad de los actos 
de Dios, y que sus caminos y objetivos gobiernan todo lo que sucede.46 


En el NT, la fórmula aparece en Mateo 24:24 y Marcos 13:22 en el contexto 
de la expectativa mesiánica en lo referente a los seudo-mesías. En el Cuarto 
Evangelio, la frase ocurre solamente en el pasaje bajo consideración. Este 
probablemente es un eco de la emancipación mosaica y sus milagros." Este 
segundo milagro de Jesus lleva características mesiánicas y es, en algun 
sentido, una señal epifänica.# La curación del hijo del Bacuuxoc, “oficial 
real", por tanto, es enfatizada mediante la identificación explícita SEVTEPOV 
ONLELOV, “segunda señal” (v. 54). 


Aunque Jesus hace referencia a la petición del funcionario real, Él emplea la 
segunda persona del plural aoristo subjuntivo 19nT€, “ustedes vieran” en la 
prótasis y TLOTEVONTE, “ustedes creerian” en la apódosis. El uso del plural ha 
sido interpretado como refiriéndose al pueblo de Galilea. Aunque Jesús 
atiende la petición del hombre en esta ocasión (poc œùtov), Él se dirige en 
general a todos los galileos cuya tendencia moral ellos compatten con este 
hombre.5 Ellos esta dispuestos a recibir a Jesús solo como un obrador de 
milagros. Al responder al funcionario real, Jesus parece rechazar cumplir sus 
expectativas. Por tanto, el empleo de la NE ov qt, pareciera usarse 
ligeramente como una expresión irénica.5! 


El uso de la NE en este pasaje parece por tanto condicionado por la 
proyección futurista del aoristo subjuntivo 19nte y TLOTEVONTE, el empleo de 
la fórmula onusia KAL TEPOLTOL, y el sentido de tensión que Ov un conlleva 
al acto de creer del funcionario real. El uso de la NE en la narrativa sirve 
como un elemento contrastante. Esto es evidente cuando se compara la fe de 
los galileos con la de los samaritanos. Los primeros quieren aceptar a Jesás 


^6 Véase Horst Balz, “tepac, ATOC, TO”, Exegetical Dictionary of the New Testament 
(EDNT), ed. Horst Balz y Gerhard Schneider (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 
1995), 3:350. También Karl Heinrich Rengstorf, “cepa”, TDNT, 8:122. 

47 Karl Heinrich Rengstorf, “onuetov”, TDNT, 7:244. 

^8 Tbíd., 245-246. 

^ E] plural es traducido como un implícito *ustedes" en las versiones RV95 y LBA. 

50 Frederick Louis Godet, Commentary on John’s Gospel (Grand Rapids, MI: Kregel, 
1978), 444-445. 

51 Tbíd., 445. 
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principalmente porque han visto sus sefiales y milagros. Por el contrario, los 
samatitanos reciben a Jesús por causa de sus palabras. Para el funcionario 
real, creer en Jesás depende principalmente de su actuación como obrador 
de milagros. Por tanto, él comparte la misma actitud del primer grupo. Jesás 
rechaza desempeñar el rol de mero obrador de milagros. Él prueba la fe débil 
del funcionario mostrándole que, a menos que crea en su Palabra, pone en 
riesgo la vida de su hijo. La NE afiade una tensión al desarrollo de la 
narrativa. 


La NE où un, al añadir esta tensión al tema del “ver y creer" el cual corre a 
todo lo largo del Cuarto Evangelio, también señala hacia una fe basada en el 
Aóyog “palabra” de Jesús más bien que en aquella que descansa 
principalmente en onu£i Kat TEPATO “señales y milagros”. 


Juan 6:35 


enev avtoic 0 “Incoús; eyo eui 0 dptoc TG Gong 0 EPxOMEVOS TPOC 
EME OÙ UN TELVAON, KAL O TLOTEUWV EIG EME OÙ UN SUYMOEL TOTOTE. 


“Jesus les dijo: “Yo soy el Pan de Vida; el que viene a mi no tendra hambre, y 
el que cree en mí no tendrá sed jamás”. 


Análisis sintactico-gramatical. Juan 6:35 está conformado por cuatro 
cláusulas independientes, las dos ültimas coordinadas paratácticamente. Esta 
conformación pudiera ser presentada de la manera siguiente: 


C! etnev avtog 0 ` Inoovç 
“Jesús les respondió: 
C?£yo ewu ò APTOS TAG (ono - 
Yo soy el Pan de Vida, 

C3 Ò &pyóuevog TPOG EME OÙ UN TELVAON, Koi 
el que a mí viene, no tendrá hambre, y 

C^ Ò Ti61£00V EIG ELE OÙ UN SLYMOEL TOTOTE. 
el que cree en mí, no tendrá sed jamás” 


La primera cláusula (C?) presenta una estructura Predicado-Complemento- 
Sujeto, donde ô "Incoúc, “Jesús,” funciona como sujeto nominal, el aoristo 
indicativo eumev como el predicado y el dativo pronominal or'0toig como 
complemento. La segunda cláusula (C?) muestra una organización Sujeto- 
Predicado, con el pronominal eyo “Yo” como el sujeto, el verbo estativo 
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eyu “ser” o “estar”, funcionando como verbo conectivo y la cláusula O 
aptos tnc Gong, “el Pan de Vida”, como predicado nominativo. 


Las últimas dos cláusulas (C3, C^) constituyen un set de declaraciones 
paralelas las cuales están conectadas de manera paratáctica mediante la 
conjunción Kat. Cada una de ellas presenta la estructura Sujeto- 
Complemento- Predicado. La cláusula C? consta del sustantivo participio O 
EPYOMEVOG, como el sujeto, el acusativo pronominal gue como complemento 
directo y el aoristo subjuntivo TELVOON como el predicado. Por su parte, C^ 
muestra al presente participio O TIOTEUWV, como el sujeto, el acusativo 
pronominal £4£ como complemento y el futuro indicativo 8UyMOEL como el 


predicado. 


Se puede observar que las proposiciones C? y C^ están dispuestas en la forma 
de paralelismo sinónimo. La NE OÙ un está en las secciones predicativas de 
ambas estructuras C? y C^, resaltando el estado de satisfacción de no estar 
hambriento y sediento de aquel que “viene/cree” en Jesús. En ambas 
instancias, la NE es considerada “muy enfática”, y “fuertemente enfática”.54 
Existen razones sintáctico-contextuales que sugerirían la fuerza semántica de 
la NE en el presente texto: (1) la posición de prominencia del par verbal 
TeLvOL, “estar hambriento” y Suyaw, “estar sediento”; (2) la expectativa 
indicada por la presencia del aoristo subjuntivo y el futuro indicativo en 
estrecha proximidad y (3) la presencia del adverbio TOTOTE, nunca” 
ningún tiempo”. 


€ 


€ 
, “en 


Primero, como ha sido observado, los verbos neivaw (C3) “estar 
hambriento” y 5uyaw (C4) “estar sediento”, están al final de sus respectivas 
cláusulas. Normalmente, la posición del predicado en el NT griego es al 
comienzo de la cláusula. Esto es debido a que, como regla, el predicado es 
la parte más importante de la sentencia. Para indicar énfasis o prominencia el 
autor remueve un elemento de su posición acostumbrada a una inusual.56 
Cualquier énfasis sobre un elemento en la sentencia causa que dicho elemento 
sea movido hacia adelante.» Por tanto, la manera para un autor de enfatizar 


? Hsta cláusula funciona como una proposición convertible con intercambio 
completo entre el sujeto (S) y el predicado nominativo (PN). Véase Wallace, Beyond 
the Basics, A1. 

5 George R. Beasley-Murray, John, Word Biblical Commentary 36 (Waco, TX: Word 
Books, 1987), 92. 

5 Kôstenberger, John, 211. 

55 Blass y Debrunner, A Greek Grammar, 248. También Porter, Idioms, 295. 

5 Robertson, 4 Grammar of the New Testament, 417. 

57 Blass y Debrunner, A Greek Grammar, 248. 
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el verbo es desplazando este al final de la cláusula. Por lo tanto, al mover 
los verbos con el modificador respectivo (en este caso la NE où un) al final 
de la cláusula, el autor está indicando de manera no ambigua su intención de 
enfatizarlos. 


La NE OÙ yi] aparece primero en C? con el aoristo subjuntivo TELVAON, “no 
tendrá hambre" y en C^ con el futuro indicativo Suynoel, “no tendrá sed”. 
Morris considera el cambio entre el aoristo con el futuro indicativo como no 
teniendo significancia. Barret opina que el autor del Evangelio manejo sin 
cuidado esta construcción usando la primera INE con el subjuntivo correcto 
mientras que la segunda NE con indicativo incorrecto.% 


El uso del aoristo subjuntivo con el futuro indicativo en estrecha proximidad 
no es inusual en el NT. Este aparece en las citas del AT y en los dichos de 
Jesús. En las citas del AT, el uso de ambas formas parece señalar al 
cumplimiento de la Escritura. En Mateo 13:15, por ejemplo, aparece el 
aoristo subjuntivo EMLOTPEYWOLV, “ellos puedan convertirse”, y el futuro 
indicativo 1UG0OHOL, “yo pueda sanarlos”, indicando la condición del pueblo 
en cumplimiento de “la profecía de Isaías” (v. 14). En Romanos 3:4 Pablo 
usa el par verbal SucorwOys ... vuknoet, “Tú seas justificado” ... “Tú 
venzas”, indicando que la injusticia del hombre y la justicia de Dios es “como 
está escrito”. 


En los dichos de Jesús, el uso de este par verbal aparece en Mateo 5:25. Aquí 
el aoristo subjuntivo TOPpadW indica la proyección de ser arrestado y el futuro 
indicativo BAn8NON que la probabilidad de ser arrojado en prisión es una 
expectativa muy real? En Marcos 6:37, el subjuntivo OYOPHOWUEV es 
empleado en el sentido de precondición para dar de comer y el indicativo 
SwWowuev indicando la expectativa de ser capaz de satisfacer la necesidad del 
pueblo.9 En Mateo 7:6, mediante el uso del doble aoristo subjuntivo Te y 
BoAnte, Jesús instruye a los oyentes a no arrojar las perlas a los cerdos y 
mediante el futuro indicativo katanatńoovotv implica que los cerdos 


5 Steven E. Runge, Discourse Grammar of tbe Greek New Testament: A Practical Introduction 
for Teaching and Exegesis (Peabody, MA: Hendrickson, 2010), 93. 

32 Morris, John, 324, nota de pie de página 100. 

60 C. K. Barret, The Gospel According to John (Philadelphia, PA: Westminster, 1978), 


293. 
61 Véase también Juan 12:40. Aquí el par verbal es OTPAYDOLV... LAGOA, “se 
conviertan"... “yo los sane". 


62 Stanley E. Porter, Verbal Aspect in the Greek of the New Testament With Reference to 
Tense and Mood (New York, NY: Peter Lang, 1993), 415. 
63 [bíd., 416. 
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pisotearan las perlas. En Lucas 8:17 el patrón mencionado anteriormente es 
revertido. El Señor usa primero el futuro indicativo yevnoeto. “sea 
revelado" y entonces el doble aoristo subjuntivo yvwo8N “sea conocido” y 
£01 "llegue a ser manifestado”, donde la diferencia entre el futuro indicativo 


y el aoristo subjuntivo es pequeña. 


En Juan 6:35 el autor emplea el aoristo subjuntivo mewaon y el futuro 
indicativo 8tymoet. Ambos están enfatizados con la doble negación OU un. 
Esto sugeriría que la potencialidad indicada por el aoristo subjuntivo es, en 
algún sentido, hecha cierta mediante el futuro indicativo cuando ambos son 
empleados en estrecha proximidad.9* El autor probablemente dice que Jesús 


no ve a ninguno hambriento o sediento mientras esté en una relación con 
ÉLS 


Adicionalmente, la Ultima cláusula C4 está reforzada adverbialmente con 
nwnote. Este adverbio es empleado en el sentido de “un punto de tiempo 
indefinido, jamás, en ningún momento”. Este aparece en el NT seis veces, 
una vez en Lucas (19:30), y el resto de las ocurrencias en los escritos juaninos 
(Juan 1:18; 5:35; 6:35; 8:33; 1 Juan 4:12). En el Cuarto Evangelio, TWTOTE 
usualmente aparece con el perfecto indicativo y puede estar ubicado tanto en 
una posición pre o post verbal. Cuando ocurre en posición post verbal parece 
indicar énfasis sobre la acción del verbo. Por ejemplo, en Juan 1:18 el autor 
menciona que Oeov ov8elg Empoxev Torote, “Nadie ha visto jamás a 


54 De alguna manera el aoristo subjuntivo con doble negación où un es usado en el 
sentido de un futuro enfático. Véase Robertson, A Grammar of tbe New Testament, 
929. 

6 [bíd., 416. El elemento de relación continua parece ser indicado por los participios 
presentes sustantivos O EPXOUEVOG “el que viene", y O MOTEUWV “el que cree”. 
El participio presente substantivo de O TIOTEVOV, tanto en singular como en 
plural, aparece treinta y cinco veces en el NT (Mat 21:22; Juan 1:12; 3:15, 16, 18, 
36; 6:35, 47, 64; 7:38; 11:25; 12:44, 46; 14:12; 20:31; Hech 2:44; 5:14; 9:26; 13:39; 
Rom 4:24; 9:33; 10:11; 1 Cor 14:22 [2x]; Gál 3:22; 1 Tes 1:7; 2:10, 13; 1 Ped 1:8; 
2:7; 1 Juan 5: 1, 5, 10, 13). Wallace argumenta que la fuerza del aspecto del presente 
de 0 TIOTEVOV parece estar en contraste con el aoristo Ò TIOTEVOQG. Según 
Wallace, el aoristo es usado ocho veces para describir alos creyentes de una manera 
genérica fuerte (cf. Mar 16:16; Juan 7:39; 2 Tes 1:10; 2:12; Heb 4:3; Jud 5). Pareciera 
que, dado que el aoristo participio era una opción valida para describir al 
"creyente", es improbable que cuando el presente era usado, este fuera 
completamente sin aspecto. “El presente era la elección temporal más probable, 
porque los escritores del NT vieron, por mucho, la creencia continua como una 
condición necesaria para la salvación". Wallace, Beyond tbe Basics, 621 (énfasis del 
autor). 

66 Bauer, BDAG, s.v. “TOTOTE”. 


300 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


Dios", y en Juan 8:33 los judíos le replican a Jesús “nunca hemos sido 
esclavos de nadie" (ovdevi 6g60vAevkoigv TWTOTE). 


En Juan 6:35, mot ote está colocado al final de la cláusula C4 después del 
futuro indicativo Suynoet. Por lo tanto, la frase OÙ UN ... TOTOTE es vista 
como (1) perteneciendo a ambas cláusulas;? (2) reforzando la NE con el 
futuro indicativo;% (3) proveyendo la respuesta al uso del adverbio TOTOTE 
“siempre”, “en todo tiempo”, expresada por la multitud cuando le pidieron 
a Jesús que les diera a ellos de “este pan" (v. 34);% y (4) enfatizando la 


eliminación de cualquier sentido de escasez.” 


En resumen, tres elementos en el presente pasaje parecen sugerir la presencia 
de la NE. Primero, el posicionamiento del par verbal nervaw y Suyow al final 
de la cláusula indica la intención del autor de asignarles un lugar de 
prominencia. Segundo, la expectativa señalada por la ocurrencia del aoristo 
subjuntivo TELVOON y el futuro indicativo Suynoel en estrecha proximidad 
y, tercero, el uso del adverbio mwmote, reforzando la NE con el futuro 
indicativo enfatizando la ausencia de cualquier sentido de insuficiencia. 


Juan 6:37 

TOV O 816001v LOL Ò TOTNP TPOG EVE NEEL, xoi TOV EPYOMEVOV TPOG 
gue OÙ UN EkBarw £&o. 

“Todo lo que el Padre me da a mi vendra, y el que viene a mi no lo echaré 


fuera". 


Análisis sintáctico-gramatical Juan 6:37 está conformado por dos 
cláusulas independientes, las cuales están coordinadas paratácticamente. Esta 
estructura se presenta de la siguiente manera: 


C! nav 0 ó16061v uor O TOTNP TPOc Eue NEEL, 

xoi 

C2 TOV epyouevov TPOS eue ov un £kBoouo. EEw 

La primera cláusula (C!) presenta una estructura Sujeto-Complemento- 
Predicado. Ò moatnp funciona como el sujeto nominal y el adjetivo 


67 Rudolf, Schnackenburg, The Gospel According to St. John: Introduction and Commentary 
(New York, NY: Crossroad, 1982), 2:44. 

68 Lensky, John’s Gospel, 462. 

© Godet, John’s Gospel, 583. 

70 Porter, Verbal Aspect, 416. 
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pronominal mag cumple con una función atributiva en relación al 
sustantivo." La frase preposicional acusativa TPOG Eue funciona como el 
objeto directo y el verbo nko “venir” como el predicado. 


La segunda cláusula (C?) presenta una configuración Complemento- 
Predicado. En dicha estructura el presente substantivo participio TOV 
EPXOLEVOV y la frase preposicional Mpoc eue funcionan como elementos del 
complemento, y el verbo €KBaAAW con sus modificadores adverbiales 
respectivos como el predicado. 


Como puede apreciarse, la NE ocurre al final de C2, modificando de manera 
enfática la acción del predicado. Este énfasis es debido a la prominencia dada 
por el desplazamiento del predicado al final de la cláusula. Como ha sido 
mencionado anteriormente, en la prosa griega, el predicado es el elemento 
más importante de la cláusula.? Como un elemento del predicado, la 
importancia del verbo es confirmada por el lugar central que este ocupa en la 
estructura de la cláusula.” Mediante la remoción del predicado (con el verbo 
como su núcleo) de su posición usual hasta el final de la sentencia, el autor 
está indicando su intención de enfatizar la acción verbal.74 Tanto ko en C! 
como €kBOAAW en C? están en una posición marcada. Esto representa un 
intento deliberado del escritor de enfatizar el punto focal en la cláusula. El 
movimiento de la partícula negativa (NE) sirve para reforzar dónde el énfasis 
está siendo colocado: sobre el verbo. Este indica que el verbo está recibiendo 
un énfasis primario en la cláusula negada.” Este recibe además, un énfasis 
adicional mediante la particular adverbial £&o.76 


En resumen, el carácter enfático de la NE en Juan 6:37 se debería a: primero, 
ala elección del autor de movet el predicado al final de la cláusula. Al colocar 
los verbos nkw y eKBOAAW a una posición marcada, este manifiesta su 


71 Aunque el adjetivo pronominal n&G permanece en una posición predicativa (1%), 
este tiene una relación atributiva en relación al sujeto. Véase Wallace, Beyond tbe 
Basics, 308. 

7? Robertson, A Grammar of the New Testament, 417. 

73 Porter, Idioms, 295. Basado en su investigación acerca del orden de las palabras y la 
estructura de la cláusula, Porter dice: “En relación a la estructura de la cláusula, la 
observación más importante es que el Griego basa su estructura sobre el predicado 
como su unidad mínima”. 

74 Blass y Debrunner, A Greek Grammar, 248. 

75 Véase Steven E. Runge, “Teaching Them What Not to Do: The Nuances of 
Negation in the Greek New Testament”, trabajo presentado en la reunión anual 
de la Evangelical Theological Society, San Diego, California, 2007, 
http://www.logos.com/media/academic/runge/negation_pragmatics. 

76 Friedrich Hauck, “ekBoriw”, TDNT, 1:528. 
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intención de enfatizar la acción verbal. Segundo, en adición, el movimiento 
de la NE como modificador verbal sirve para reforzar dónde el énfasis debe 
ser puesto, este caso, sobre el verbo. Este ültimo recibe un énfasis adicional 
mediante la particular adverbial £&o. 


Juan 8:12 


TMv oov ootoic EMO meoev Ô "Inoooc Aeyov eyo eut TO ag TOU 
Kóouov: 0 QKOÀOU0Qv ELLOL où un TEPINATHON EV Th OKOTIQ, AAA 


gter TO DOG thc (onc. 


“Jesus les habló otra vez diciendo: Yo soy la Luz del Mundo; el que me sigue, 
no caminará en tinieblas, pero tendrá la Luz de la Vida". 


Análisis sintactico-gramatical. Este pasaje es parte de la enseñanza de 
Jesús y su discusión con los fariseos en el área del tesoro del Templo (vv. 12- 
20)" El pasaje contiene cuatro cláusulas. Las tres primeras son 
independientes; la ültima es subordinada y conectada de manera paratáctica. 
La primera (C?) tiene la estructura Complemento-Predicado-Sujeto siendo el 
dativo pronominal w0t01¢ el objeto indirecto, el aoristo indicativo £00 moev 
como constituyente verbal y el nominal Inooðç como sustantivo. La segunda 
cláusula (C2) presenta una conformación Sujeto-Predicado-Complemento 
con el nominativo pronominal €y como sustantivo, el verbo estativo £t 
como componente verbal y el predicado nominativo t0 005 y el atributivo 
genitivo TOÙ KÓOHOU como complemento. La tercera sentencia (C?) muestra 
la configuración  Sujeto-Predicado-Complemento teniendo como 
constituyentes el adjetivo participio © (KOÀOUOQv como sujeto, el aoristo 
subjuntivo TEpITATNON como el predicado y el dativo locativo espacial, la 
frase preposicional £V Th OKOTLL, como complemento. La última cláusula 
(C4 es coordinada por la conjunción QAAQ y posee la estructura Predicado- 
Complemento con el futuro predictivo ¿gel como el elemento verbal y el 
objeto directo T QG y el genitivo atributivo tnc (eng como el 
complemento. Las últimas dos cláusulas (C3 y C4) son arregladas siguiendo 
el patrón de paralelismo contrastivo. La descripción anterior puede ser 
presentada de la siguiente manera: 


77 El versículo es introducido por la conjunción inferencial o continuativa OV, la 
cual es usada como un marcador de desarrollo y asegura que lo que sigue está 
directamente relacionado con lo que precede. Véase Stephen H. Levinsohn, 
Discourse Features of the New Testament Greek: A Coursebook on the Information Structure 
of the New Testament Greek Dallas, TX: SIL International, 2000), 85. 
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C! IIoQuv otv adtoic edadnoev ô InooUc A&yov: 
Entonces Jesás les habló de nuevo diciendo: 
C? £yo eut TO OMS TOD KOOUOU 
“Yo soy la Luz del mundo; 
C3 0 akoAovBGV epot OD LN REPUTATION EV tfj GKOTLO, 
el que me sigue no caminarä en tinieblas, 
C^ AAA géet TO DOG THC (onc. 
sino tendrá la Luz de la Vida". 


La NE ov uM aparece en C? como modificador adverbial del verbo 
TEPUTOLTEO.78 Su presencia en el pasaje puede ser sugerida por (1) el uso de 
verbos redundantes de expresión hablada para resaltar una declaración 
significativa; (2) la asociación de la NE con la expresión idiomática €yw £t, 
y (3) su uso en la estructura OÙ HN ... HAAG como recurso sintáctico 
anticipatorio. 


El pasaje muestra el uso del verbo AWAEw “hablar”, “decir”, más el presente 
participio A£yov.? Esta clase de construcción ha sido considerada 
pleonástica debido básicamente porque el verbo finito comunica 
esencialmente la misma información del participio.9? Sin embargo, parece que 
el autor del Evangelio emplea estos verbos redundantes de expresión hablada 
para hacer un pronunciamiento autoritativo o resaltar algo significativo que 
sigue en la natrativa. 


En el Evangelio de Juan, la fórmula más frecuente que usa verbos 
redundantes de expresión hablada es OmekpiOm... Kat etrev “él/ella 
respondió... y dijo”.8! Sin embargo, la fórmula eAoANOEV... Aeyov “él 
habló... diciendo", no está completamente ausente. Esta se halla en los 


>> cc >> cc 


78 “Caminar”, “moverse alrededor”, “vivir”, “conducirse uno mismo”. 

7 Griego A£yo “decir”, “hablar”. 

80 Véase Wallace, Beyond the Basics, 649; Robertson, A Grammar of the New Testament, 
1126. 

81 La fórmula aparece en el Cuarto Evangelio cerca de 31 instancias, mayormente en 
los dichos de Jesús (e.g., Juan 1:48, 50; 2:19; 3:3, 9, 10, 27; 4:10, 13, 17; 5:19; 6:26, 
29, 43; 7:16, 21; 8:14, 39, 48; 9:20, 30, 34, 36; 12:23, 30; 13:7; 14:23; 18:30; 20:28). 
Según Levinsohn, la fórmula omexpi8n KO ELTEV en el Evangelio de Juan a 
menudo resalta la respuesta debido a su importancia. Véase Levinsohn, Discourse 
Features of tbe New Testament Greek, 256; Johannes P. Louw, “On Johannine Style”, 
Neotestamentica 20 (1986): 10. 
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Evangelios Sinópticos en Mateo 13:3; 14:27; 28:18; Marcos 6:50; y en Lucas 
1:19. En el libro de los Hechos de los Apóstoles esta ocurre en 8:26. La 
fórmula es empleada en el contexto de declaraciones significativas de Jesus o 
en anuncios dados por un ser angélico. 


En el Cuarto Evangelio, la fórmula aparece en 12:41 como parte de un 
comentario del autor sobre la profecía de Isaías acerca de la gloria del Señor,$2 
y en la llamada oración sacerdotal del Jesás (Juan 17:1). Por lo tanto, el uso 
de verbos redundantes de expresión hablada en 8:12 parece intentar atraer 
más atención a una declaración importante de Jesus que está a punto de ser 
pronunciada. 


El texto también muestra la asociación de la NE con la expresión idiomatica 
Eyo eut “Yo soy” + metáfora. Esta expresión demanda la atención a: (1) el 
uso del pronombre personal en el nominativo, y (2) su ubicación dentro de 
la cláusula. Primero, el pronombre personal en el nominativo, en adición a la 
inflexión final del verbo, es debido al deseo de enfatizar y el foco es dar 
prominencia.$ El pronombre personal eyo “yo”, en la frase anterior, no es 
estrictamente requerido dado que el verbo estativo etut es monoléctico.* Por 
tanto, el propósito del autor al usar este es llamar la atención a la metáfora 
que Jesús emplea.* Segundo, el pronombre está en una posición marcada en 
la estructura de la cláusula. La tendencia u orden normal para el NT Griego 
es que el sujeto sigue el verbo o predicado nominal.** Cuando este ocurre al 
comienzo de una cláusula, este proporciona información nueva o enfática y 
el predicado la elucida.? Por tanto, la NE en conexión con la expresión eyo 
elt en el pasaje, sugiere el propósito del autor de atraer la atención y enfatizar 
la información que sigue. 


La NE es también parte de la construcción ov... GAA “no”... “sino” (C5, 
C5, indicando la presencia de un paralelismo contrastante. Esta estructura 
introduce la corrección del algün aspecto de lo que precede. En consecuencia, 


82 Isaías 6:1. 

83 Robertson, A Grammar of the New Testament, 676; También Wallace, Beyond the Basics, 
321; Blass y Debrunner, A Greek Grammar, 145; Stanley E. Porter, Jeffrey T. Reed 
y Matthew Brook O'Donnel, Fundamentals of New Testament Greek (Grand Rapids, 
MI: Eerdmans, 2010), 165. 

84 Esto significa que, en griego, los verbos finitos contienen suficiente información, 
en particular la indicación del sujeto gramatical, aspecto, modo y voz, para 
constituir cláusulas completas. Véase Porter, Idioms, 312. 

5 Tbíd., 303. 

6 Blass y Debrunner, A Greek Grammar, 248. 

Porter, Idioms, 296; También Runge, Discourse Grammar, 183-184; Levinsohn, 

Discourse Features of the New Testament Greek, 17. 


œ œ oo 
ES] Oi 
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el elemento introducido por 01M. reemplaza o corrige la expectativa creada 
por la cláusula negativa.95 En el Cuarto Evangelio, esta construcción aparece 
en los dichos de Jesús en cuarenta y tres instancias.8? En muchas de ellas, 
Jesús reemplaza o corrige la idea o concepto formado por la sentencia 
negativa. En tres instancias, las cláusulas negativas contienen la NE où un 
(e.g., Juan 4:14; 8:12; 10:5). Parece, por tanto, que el autor, al usar la NE en 
la cláusula negativa en este versículo, intenta atraer más atención a un punto 
positivo anticipado en la sentencia que está para ser introducido por la 
partícula contrastiva AAAG. 


En resumen, la presencia de la NE en este versículo se debe a algunos 
elementos literarios en el pasaje. Primero, el uso por parte del autor de verbos 
redundantes de expresión hablada tales como AAEM + el participio AEywv, 
los cuales indicarían que un pronunciamiento significativo o autoritativo está 
a punto de ser anunciado en la narrativa. El segundo elemento es el empleo 
del nominativo pronominal en la expresión idiomática yw eut, “yo soy”. 
Tanto su presencia como su posición en la cláusula indican un intento 
deliberado de atraer la atención y enfatizar la declaración que sigue. El tercer 
elemento es la pertenencia de la NE a la estructura OÙ un... (AQ. en las dos 
últimas cláusulas. El empleo de la NE en la cláusula negativa precedente 
puede indicar el propósito autoral de crear una expectativa anticipada hacia 
un punto positivo que está a punto de ser hecho en la cláusula contrastiva 
introducida por OM. 


Juan 8:51 


Anv oumv Aeyo Ùv, eav ttg TOV EUOV AOYOV tnpnom, Bavatov ov 
un Bewphon eig TOV OVE. 


“En verdad en verdad os digo, si alguno guarda Mi palabra, no vera jamás la 
muerte”. 


Analisis sintactico-gramatical. Este versiculo esta conformado por tres 
cláusulas. La primera (C!), presenta una estructura Predicado- Complemento 
con el presente instantáneo? Aeyw “digo”, como elemento verbal y el dativo 
pronominal ùv como complemento. La segunda cláusula (C?) es 


88 Runge, Discourse Grammar, 93. 

89 E.g., Juan 3:16, 17; 4:14; 22-23; 5:22, 24, 34, 41-42; 6:26, 27, 32, 36, 38, 39; 7:16, 
22, 24, 28; 8:16, 28, 42, 49, 55; 10:1, 5; 11:4; 12:30, 44, 47, 49; 13:10, 18; 14:24, 30- 
31; 15:16, 19; 16:13, 25; 17:9, 15, 20; 20:27. 

2 Wallace, Beyond the Basics, 517. 
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subordinada y presenta una estructura Sujeto-Complemento-Predicado. El 
nominativo pronominal ti se desempeña como sujeto gramatical, el doble 
acusativo TOV guòv AOYOV funciona como complemento en una relación 
Objeto-Complemento y el aoristo subjuntivo como predicado. La ultima 
sentencia (C?) es independiente presentando una estructura Complemento- 
Predicado donde el acusativo sustantivo @avatov funciona como objeto 
directo, el adverbio acusativo de medida, la frase preposicional &tg tv 
alva como complemento y la negación enfática subjuntiva OU m 
Occpno1 como el predicado. Las dos últimas cláusulas están organizadas en 
la forma de una estructura condicional de tercer grado. El pasaje pudiera ser 
representado de la siguiente manera: 


C! anv unv Aeyo viv, 
En verdad en verdad les digo: 
P A 
C2 £v tig TOV Euov AOYOV mpnon = C? Bavatov où un Bewpnon 
ELC TOV Qvo. 
Si alguno guarda mi Palabra = no vera la muerte jamás 


Como se puede observar, la NE está en la apódosis de la condición. Esta 
incidencia puede ser indicada por (1) la presencia de la formula aseverativa 
OMV Ogmv introduciendo la declaración; (2) la colocación de posesivo 
pronominal ELOV en la cláusula; (3) la posición del sustantivo BO.VaTos en la 
sentencia; y (4) la presencia de la expresión temporal £t TOV OVE. 


La fórmula oUnv, “en verdad”, “de cierto" o “verdaderamente” + MEYO, 
"decir", aparece en los Evangelios Sinópticos 51 veces?! Casi 
exclusivamente, la expresión es usada por Jesús para introducir una 
declaración solemne. Se considera que esta tiene el carácter de un 
juramento, o posiblemente, una formula autotitativa.?4 


?! Esta fórmula aparece 31 veces en Mateo, 14 en Marcos y 6 veces en Lucas. 

2 Unos pocos manuscritos añaden después de Mar 16:8 una conclusión corta 
conteniendo un OT concluyente. Véase Bruce M. Metzger, A Textual Commentary 
on the Greek New Testament, 3a. ed. (Londres, Inglaterra: United Bible Society, 1998), 
128. 

?5 Bauer, BDAG, s.v. “nv”. 

9% H. W. Kuhn, “ounv”, EDNT, 1:70; También Joachim Jeremias, The Eucharistic 
Words of Christ (Philadelphia, PA: Fortress, 1966), 209-210. 
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En el Evangelio de Juan, la expresión aparece en 25 instancias, y siempre es 
usada de manera doble. El uso del doble nv por parte de Juan, es 
explicado ya sea por razones litúrgicas o debido a que Gunv fue considerado 
como una exclamación capaz de ser doblada y por lo tanto fortalecida.” 
Aunque ninguna explicación satisfactoria para este fenómeno ha sido 
propuesta,” existe un sentido de que lo que continua es señalado como 
importante.’ Al introducir sus palabras con ONY, Jesús las etiqueta como 
ciertas y confiables. Ellas son una expresión de su majestad y autoridad.” 
Muchos de los pasajes en los evangelios donde la NE aparece están 
vinculados con una expresión unv de juramento!% o combinaciones 
similares. Por tanto, el autor del evangelio emplea la fórmula aseverativa OV 
aunv, “de cierto, de cierto" o “en verdad, en verdad", como un recurso 
literario anticipatorio para enfatizar las palabras de Jesus que continuan.!0! 


La NE en el pasaje parecerá también estar indicada por la colocación del 
posesivo LOG en C2. En el Evangelio de Juan, la tendencia del autor es 
colocar el posesivo £L06 después del sustantivo con el artículo repetido. Lo 
anterior pudiera, por tanto, ser representado por la siguiente estructura: 
Artículo + Sustantivo + Artículo + Posesivo. Esta estructura aparece en la 
mayoría de las ocurrencias del posesivo (60%).!°2 El pronombre euoc 
presenta en Juan 8:51 la estructura Artículo + Posesivo + Sustantivo,!% lo 
cual indica que el posesivo está en una posición marcada, es decir, que su 
colocación es un intento deliberado para señalar énfasis. Cuando el énfasis es 
requerido, el posesivo es colocado entre el artículo y el sustantivo. !% Que el 
pronombre está en una posición enfática puede ser notado por la reacción de 
los oponentes a la aseveración de Jesús en v. 52. Ellos citan la declaración de 


% Juan 1:51; 3:3, 5, 11; 5:19, 24, 25; 6:26, 32, 47, 53; 8:34, 51, 58; 10:1, 7; 12:24; 13:16, 
20, 21, 38; 14:12; 16:20, 23; 21:18. 

% Hans Bietenhard, “Anv”, en The New International Dictionary of the New Testament 
Theology, ed. Colin Brown (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1975), 1:99. 

27 Morris, John, 149. 

°8 Barclay M. Newman y Eugene A. Nida. A Translator's Handbook on the Gospel of John 
(New York, NY: United Bible Societies, 1980), 51. 

% Kôstenberger, John, 85. 

100 E.g., Mat 5:18, 26; 10:23, 42; 16:28; 18:3; 24:2, 34; Mar 9:1, 41; 10:15; 13:30; 14:25; 
Luc 18:17; 21:32; Juan 8:51; 10:1, 5; 13:38. 

101 Runge, Discourse Grammar, 122. 

102 E.g., Juan 3:29; 5:30; 6:38; 7:6; 8:16, 31, 37, 43 [2x], 56; 10:26; 14:15, 27; 15:9, 11, 
12; 17:13, 24; 18:36 [4x]. 

103 Véase también Juan 5:47; 7:8, 16. 

104 Véase G. D. Kilpatrick, “Some Notes on Johannine Use”, The Bible Translator 11, 
no. 4 (1960): 173; también Morris, John, 213. 
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Jesus usando el pronombre menos enfático Lov, “mi” en vez del posesivo 
guov y colocan este en una posición menos marcada siguiendo al 
sustantivo.! Más aun, los judíos, en su respuesta no colocan el sustantivo 
Bavaro, “muerte” en una posición enfática.!06 


La presencia de la expresión temporal, la frase preposicional etg TOV ovo, 
"jamás," refuerza de manera adicional la NE con el aoristo subjuntivo 
Bewpnon en la cláusula. La fórmula aparece en doce ocasiones en el 
Evangelio de Juan," y es usada para referirse a un período de tiempo 
extenso, sin referencia a comienzo o final.18 En once de doce instancias, la 
expresión sigue al verbo principal con solo una excepción en la cual la 
fórmula precede a este.!0% 


En seis de las ocurrencias la expresión temporal £t TOV ol vor, está asociada 
con la NE."° Por tanto, la NE en conjunción con la frase es vista como (1) 
enfática!!! y (2) intensificada.!!2 


Podemos resumir entonces que la incidencia de la NE en este pasaje puede 
set indicada por varios factores literarios: (1) la presencia de la formula 
aseverativa OUNV oumv introduciendo la declaración, la cual funciona como 
un recurso anticipatorio para enfatizar las palabras de Jesus que continuan; 
(2) la colocación del posesivo pronominal guov en la cláusula, el cual es un 
intento deliberado por parte del autor para indicar énfasis; (3) la posición del 
sustantivo 0Gvoctoc en la cláusula; y (4) la presencia de la expresión temporal 
elg TOV Qvo, la cual refuerza e intensifica la NE con el aoristo subjuntivo 
Sewpnon en la cláusula. 


05 Kôstenberger, John, 269-270. 

06 La colocación del sujeto en la cláusula indica este énfasis o prominencia. Al sujeto 
le es dado información nueva o enfática y el predicado la elucida. Véase Porter, 
Idioms, 295-296. 

07 Juan 4:14; 6:51, 58; 8:35[2x], 51, 52; 10:28; 11:26; 12:34; 13:8; 14:16. 

08 Bauer, BDAG, s.v. “OlWv, MVTIOC, O”. 

99 Juan 14:16. 

10 Juan 4:14; 8:51, 52; 10:28; 11:26; 13:8. 

11 Kôstenberger, John, 269-270. 

1? Lenski, John’s Gospel, 661. 
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Juan 10:5 


OAXotpup SE OÙ un GAKOAOVONGOVOLY, CAAG DEVÉOVTOL Om AUTO, 
OTL OÙK OLSAOLV TOV CAATPLWV THY jovnv. 


“Pero al extraño no seguirán, sino que huirán de él, porque no conocen la 
voz de los extraños”. 


Análisis sintáctico-gramatical. El pasaje está constituido por tres cláusulas: 
dos independientes y una dependiente. Las primeras dos cláusulas presentan 
la forma de paralelismo contrastante. La primera cláusula (C?) está vinculada 
al pasaje precedente por la conjunción adjuntiva $€, y presenta una estructura 
Complemento-Predicado, con el adjetivo 0A o tp como objeto indirecto 
dativo y el futuro gnómico &KOAOVONOOVOLV como el predicado. La segunda 
cláusula (C2) está conectada con C! por la partícula contrastiva OAAG, y 
muestra una estructura Predicado-Complemento con el futuro gnómico 
devgovtat como el predicado y el genitivo ablativo de separación, la frase 
preposicional àn ' avTOD, funcionando como comple-mento. La última 
cláusula (C3) está unida a C? en una relación de dependencia indicada por la 
conjunción causal adverbial Ott y presentando una forma Predicado- 
Complemento. En esta estructura el perfecto con fuerza presente o1Sa01v 
permanece como predicado y el genitivo adjetival de posesión, T@v 
OAAOTPLOV, juntamente con el objeto directo tnv $ovnv, funciona como 
complemento. Esta forma puede ser representada de la siguiente manera: 


C! oAAoTPIMW Se OD UN AKOAOVONDODvOLY, 
Pero al extrafio no seguiran, 
C2 ANG PEVÉOVTOL AT AUTOD, 
pero huirán de él, 
C OTL OÙK otóaciv TOV OAAotptov THY óovnv 
porque no conocen la voz de los extraños. 


Como ha sido observado, la NE está localizada en C! y junto al verbo 
AKOAOVBE, “seguir”. Su presencia pudiera estar indicada por las siguientes 
razones contextuales: (1) la introducción de la Tapouto en v. 1 con la 
expresión repetida OV OLN; (2 la posición enfatica del adjetivo 
0X0 tpi; (3) la posición del predicado al final de C; y (4) el uso de la NE 
como un recurso anticipatorio. 


Como ha sido mencionado anteriormente, la doble expresión UNV ALNV, 
“en verdad, en verdad,” o “de cierto, cierto,” juntamente con el verbo Aeyw 
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"decir," es empleado de una manera enfática.!!? Esta expresión le permite 
saber al lector que lo que sigue a continuación es sorprendente o 
impottante.!!^ Por lo tanto, Juan la emplea en 10:1 para “proclamar una 
verdad solemne" ,!? y para “dar énfasis a un pronunciamiento solemne".!!ó 


Una segunda razón puede ser sugerida por la posición enfática en la 
estructura de la cláusula griega del adjetivo OAAOTPLOG “forastero,” 
“extraño”.117 La tendencia común para el complemento es seguir al 
predicado.!18 Esto parece ser confirmado por el uso de GA AOTP10G en el NT 
en general,!? y en C? en Juan 10:55 en particular, donde este sigue su posición 
usual después del predicado. Por tanto, al mover al adjetivo 0AMOTPLOG de su 
posición usual a una inusual en C! en v. 5*, el autor desea enfatizar este 
elemento en la cláusula.!?? 


Una tercera consideración que debe ser tomada en cuenta es la posición 
marcada del futuro indicativo @KOAOVONOOVOL en la sentencia.12 Como ha 
sido mencionado anteriormente, en la prosa griega el predicado muy 
comünmente viene primero, porque, como regla, el predicado es la parte más 
importante en la cláusula y es muy frecuentemente el punto principal en la 
cláusula.?? Cuando un autor desea llamar la atención sobre algún elemento o 
constituyente en la sentencia, altera la posición comun del elemento y traslada 
este a una posición atípica. Dado que la colocación de los vetbos es al 
comienzo de la cláusula, el significado primario para enfatizarlos de manera 
no ambigua es colocarlos al final de esta.? Al mover el verbo con su 


3 Porter, Idioms, 206. 

^ Runge, Discourse Grammar, 122. 

5 Hyunsok Doh, “The Johannine Paroimid’ (PhD diss., Andrews University, 1992), 
169. 

6 Barret, The Gospel According to John, 186. 

7 Newman y Nida, 4 Translator's Handbook on the Gospel of John, 186. 

8 Porter, Idioms, 295. También, Blass and Debrunner, À Greek Grammar, 248. 

9 El adjetivo GAAOTPLOG aparece catorce [14xx] veces en el NT (Mat 17:25, 26; Luc 
16:12; Juan 10:5 [2x]; Hech 7:6; Rom 14:4; 15:20; 2 Cor 10:15, 16; 1 Tim 5:22; Heb 
9:25; 11:9, 34). En diez instancias (71%), este sigue al predicado. En las restantes 
cuatro [4x] el adjetivo HAAOTPLOG precede al predicado (Luc 16:12; Juan 10:5% Rom 
15:20; 2 Cor 10:16). 

2 Robertson, A Grammar of the New Testament, 417. 

21 Este constituye uno de los tres ejemplos en el Cuarto Evangelio de un futuro 
indicativo con la NE où un (los otros dos están en Juan 4:14; 6:35). Esta es una 
construcción inusual en el NT. Véase Morris, John, 448. 

2 Robertson, A Grammar of tbe New Testament, 417; Blass y Debrunner, A Greek 
Grammar, 248; Levinsohn, Discourse Features of tbe New Testament Greek, 17. 

23 Runge, Discourse Grammar, 215. 
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respectivo modificador adverbial negativo (INE) al final de la cláusula, el autor 
quiso reforzar el énfasis sobre la acción verbal. 124 


En adición, la NE en C! funciona como un recurso literario anticipatorio. 
Esta es parte de la estructura ov... QAAQ en C! y C2. Su uso en la primera 
cláusula podría sugerir un propósito autorial al crear una expectativa 
anticipada hacia el punto positivo que está a punto de ser hecho mediante la 
cláusula contrastiva introducida por HAAG. 


Entonces, la presencia de la NE en Juan 10:5 puede ser sugerida por las 
siguientes razones contextuales: (1) la introducción por Juan de la topoutto 
en v. 1 con la doble partícula &uny OUNV para indicar y enfatizar una verdad 
o pronunciamiento solemne; (2) la posición enfática del adjetivo 00.0 tpi, 
indicando intención autorial de resaltar este constituyente en la cláusula; (3) 
la posición del predicado al final de C! con el respectivo modificador 
adverbial negativo (NE); y (4) el empleo de la NE en la estructura où... 0X 
en C! y C?como un recurso literario anticipatotio. 


Juan 10:28 


kayo Simi otOig (onv ONWVOV KAL OU LN OXOÀOVtOL EG TOV 
OVA KAL OVA APTOOEL TIG AVTA EK TNG XELPOG LOD. 


*Y yo les doy vida eterna, y ellas no perecerán jamás en la eternidad; y 
ninguno las arrebatará de mi mano". 


Análisis sintáctico-gramatical. Este pasaje pertenece a la primera sección 
de la discusión concerniente al carácter mesiánico de Jesus. Este consta de 
tres cláusulas independientes, las ültimas dos conectadas paratácticamente 
por «Kat en la forma de paralelismo expansivo. La primera cláusula (C!) 
presenta una estructura  Sujeto-Predicado-Complemento donde el 
pronominal nominativo £yW funciona como sujeto nominal, el presente de 
indicativo 5tSwu1 como el predicado y el dativo avtOIg como objeto 
indirecto y el atributivo avoptpoo, la construcción Sustantivo-Adjetivo Conv 
OLWVLOV como complemento. La segunda cláusula (C2) despliega un arreglo 
Predicado-Complemento; el subjuntivo enfático negativo OMOAWVTAL siendo 
el predicado y el acusativo adverbial de medida, la frase preposicional €t¢ TOV 
alava, el complemento. La tercera cláusula (C?) despliega una construcción 
Predicado-Sujeto-Complemento en la cual el futuro volitivo Gpracet 
funciona como predicado, el intensivo pronominal tig como el sujeto, y el 


124 Tbíd., 281. 
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objeto directo HVtG, el genitivo ablativo de separación, la frase preposicional 
EK TNG Xetpoc y el adjetivo posesivo LOU como el complemento. El arreglo 
del pasaje descrito anteriormente pudiera ser representado de la siguiente 
manera: 


C! kayo SiSwu atols Conv atwviov GAAOTPLO, 
y yo les doy vida etetna, 
C? kal OÙ LN ATOAWVTOL EIG TOV ALOVO 
y no perecerán eternamente, 
C? Kat OUX, OPTOCGEL tic AVTA EK TNG XElpOG LOU 
y nadie las arrebatara de mi mano. 


Como se ha observado, la NE está modificando el elemento predicativo de 
C2. Su presencia en la cláusula parece estar sugerida por tres elementos: (1) la 
posición enfática del nominativo pronominal eya; (2) la semántica creada por 
el uso del aoristo subjuntivo y el futuro indicativo en estrecha proximidad; y 
(3) la presencia de la frase preposicional etg TOV ovo: como un marcador 
de fortalecimiento. 


El primer elemento es la crasis KOYO; “y yo”. Esta aparece en el Evangelio 
de Juan veintisiete veces.!2 En veintitrés instancias esta se encuentra en los 
dichos de Jesús en conexión con: (1) su relación con el Padre (5:17; 6:57; 8:26; 
10:15, 38; 14:2; 17:11, 21, 22); (2) su relación con sus seguidores (10:3; 15:4, 
5, 9; 17:26); (3) su misión (12:32); y (4) sus promesas a sus seguidores (6:44, 
54, 56; 10:28; 14:16, 21). Muchas de las veces KYW aparece en una posición 
marcada al comienzo de la cláusula. !2% En relación a sus ovejas, cada vez que 
Jesús dice algo acerca de su rebaño, sigue a continuación una promesa, una 
seguridad suya introducida por la crasis Kayw (e.g., 10:15, 27, 28).12 Por 
tanto, al colocar esta expresión al comienzo de la sentencia el autor de Juan 
quiso hacer esta prominente. 


El segundo elemento es el uso del aoristo subjuntivo y el futuro indicativo en 
estrecha proximidad. En el pasaje, pareciera conllevar una fuerza semántica 
como ya ha sido mencionado anteriormente. En este texto, Jesús hace una 
aseveración acerca del curso de acción que Él está realizando y luego visualiza 
los resultados de dicha acción. El aoristo subjuntivo enfático où un 


125 Juan 1:31, 33, 34; 5:17; 6:44, 54, 56, 57; 8:26; 10:15, 27, 28, 38; 12:32; 14:16, 20, 
21; 15:4, 5, 9; 17:11, 18, 21, 22, 26; 20:15, 21. 

126 Porter, Idioms, 296. 

127 Schnackenburg, The Gospel According to John, 2:307; Kôstenberger, Jobn, 311. 
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ONOAWVTAL presenta el resultado desde el punto de vista de los recipientes — 
ellas no perecerán jamás— mientras que la forma futura 0'Uy, APTAOEL? es 
empleada para enfatizar la idea que nadie debería albergar la esperanza de 
arrebatarlas de su mano.!” Por tanto, el griego emplea el tiempo futuro en 
conexión con su fuerza semántica de expectativa, para tensionar que ninguno 
debería esperar ser arrebatado de la mano de Jesuüs.130 


El tercer elemento es la presencia de la frase preposicional etg TOV ovo. 
como un marcador de intensificación. Como ya ha sido mencionado, la NE 
en conjunción con esta expresión temporal es vista como enfática e 
intensificada. De igual manera es este caso. En la construcción OU un... EG 
TOV ovo. la última frase simplemente intensifica y refuerza la negativa. ?! 


En resumen, la ocurrencia dela NE en Juan 10:28 parece estar conectada con 
los siguientes elementos literarios. Estos son: (1) la presencia de la crasis 
KAYO al comienzo de la sentencia indicando intención autorial de señalar 
prominencia; (2) el uso del aoristo subjuntivo &nóñwvtat y el futuro 
indicativo Opracel en estrecha proximidad, creando un sentido de 
expectativa; y (3) la presencia de la frase preposicional et TOV ovo. como 
un marcador de intensificación. 


Juan 11:26 


xoi TAG 0 Gov KO MLOTEVWV EG ELE OÙ LN ATODOVN ElG TOV ova. 
TLOTEVELE TODTO 


“y todo aquel que vive y está creyendo en mí no morirá para siempre. ¿Crees 
esto?” 


Análisis sintáctico-gramatical. El pasaje es parte de la auto-proclamación 
de Jesús a Marta como la Resurrección y la Vida. Este consiste en dos versos 
paralelos en la forma de paralelismo expansivo. El segundo elabora y expande 
la idea del primero. La declaración completa contiene cinco cláusulas 
independientes. La primera cláusula (C!) muestra una construcción 
Predicado-Complemento-Sujeto, donde el aoristo indicativo ettev funciona 


128 Algunos manuscritos: a D L (/ 2211) pc, presenta una v.l. (= varia lectio) con la 
lectura alternativa 00 um APTAON. 

122 Porter, Verbal Aspect, 416. 

130 Carson, The Gospel According to John, 393. 

130 Mounce, Basics of Biblical Greek, 288. También Barret, The Gospel According to John, 
381. 
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como el predicado; el objeto indirecto, el dativo aUTA como complemento; 
y el sustantivo nominal 'IncoUc como el sujeto. La segunda cláusula (C2) 
presenta una estructura Sujeto-Predicado-Complemento. El nominativo 
pronominal eyw funciona como el sustantivo; el verbo estativo ew trabaja 
como predicado y el nominativo predicativo, la frase N OVO.OTAOLG xoi N 
Gon como el complemento. La tercera cláusula (C5) muestra una construcción 
Sujeto-Complemento-Predicado. El sustantivo. participio O  TIOTEVOV 
funciona como sujeto; la frase preposicional elg ££ como el complemento; 
y la crasis KOV, el subjuntivo condicional &noðavn, y el futuro predictivo 
Gñoeton, como el predicado. La cuarta cláusula (C4) esta paratácticamente 
conectada por KO y presenta una estructura Sujeto-Complemento- 
Predicado. La oración está constituida por el adjetivo pronominal TAG con el 
doble participio (9v y TmOTEVNV como el sujeto; la preposición acusativa 
espacial eg con el relativo acusativo ¿ug como el complemento y el aoristo 
subjuntivo enfático negativo OTOBAVN y el acusativo adverbial de medida, la 
frase preposicional eig TOV ovo. como el predicado. La última cláusula 
(C) muestra un arreglo Predicado-Complemento, donde el verbo 
interrogativo TLOTEVELE funciona como el predicado y el objeto directo, el 
relativo acusativo TOVTO, como el complemento. La totalidad de la estructura 
del pasaje puede ser representada de la siguiente manera: 


C! &nev ath O “Inoovcs 
Jesus le dijo: 
C?£yo ey m avaotaci xoi n Gon 
Yo soy la Resurrección y la Vida. 
C30 MOTEVWV el gue kav omo00vmn Gñoeton 
El que cree en mí, aunque esté muerto, vivirá, 
C4 KAL TAG O GOV KAL TLOTEVOV ELG ELE 
y todo aquel que vive y cree en mí 
OÙ UN ATOBOVN EIG TOV ovo. 
no morirá para siempre. 
CS MOTEVELS TODIO 
¿Crees esto? 


Algunos elementos contextuales sugieren la significancia de la NE en este 
pasaje: (1) el uso marcado del pronominal eyœ para indicar prominencia en 
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C?; (2) la posición marcada indicada por la posición del verbo omo0 vroxo al 
final de C4; y (3) el empleo de la frase preposicional etg TOV ovo. como 
un marcador de refuerzo. 


Como fue mencionado arriba, el pronominal €y@ aparece en una posición 
marcada al comienzo de la cláusula (C2)? Debido a la información 
codificada contenida en el verbo acerca del sujeto gramatical, el uso del 
pronombre personal explícito no es estrictamente necesario. Por tanto, el uso 
de la primera persona pronominal en la frase €y® €t, por el autor del 
Evangelio, representa su elección para atraer la atención a la metáfora que 
Jesus usa. En adición, al posicionar el sujeto pronominal al comienzo de la 
cláusula el autor está indicando prominencia. 


22 cc 


También, la colocación del par verbal Caw "vivir," “estar vivo" (C?) y 
ATO9VNOKO “morir,” “enfrentar muerte" (C4) en una posición marcada está 
indicando prominencia. Como ha sido mencionado anteriormente, el patrón 
esperado del predicado es estar usualmente al comienzo de la sentencia. Esto 
es debido a que, como ha sido notado, al lugar central que el verbo griego 
tiene en la estructura de la cláusula." A] mover el predicado con sus 
modificadores negativos de su posición habitual y colocarlo en una posición 
inusual, el escritor está indicando énfasis.154 


En adición, a los dos elementos mencionados arriba, la construcción NE + 
ASU5 + gig 10v Qva recurre. La asociación ha sido notada 
anteriormente.1% E] empleo de la frase preposicional €i TOV ave es visto 
como un marcador de reforzamiento.1?? 


La incidencia de la NE, entonces, en Juan 11:26 parece estar asociada con 
elementos literarios contextuales. Primero, el uso de la primera persona 
pronominal £yW posicionando este al comienzo de la cláusula para indicar 
prominencia. Segundo, la colocación del par verbal Caw y &xo0vmnoxo en 
una posición marcada indicando prominencia. Mediante el cambio de la 
posición usual de los verbos con sus modificadores negativos (NE) y al 
colocatlos en una posición inusual, el escritor está indicando énfasis. 


132 Porter, Idioms, 296. 

133 Porter, Idioms, 295. 

14 Robertson, 4 Grammar of the New Testament, 417; Runge, Discourse Grammar, 281. 

135 Aoristo Subjuntivo. 

156 Hendricksen, Jobn, 151; Barret, The Gospel According to John, 396; Schnackenburg, 
The Gospel According to John, 2:331; Mortis, John, 388. 

137 Schnackenburg, The Gospel According to John, 2:331. 
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Tercero, el empleo de la frase preposicional ES TOV ALWVOA como un 
marcador de reforzamiento semántico. 


Juan 13:38 


dTOKPLVETOL ` Inoovs TNV Woxriv oov nep euoÔ anoe OUNV dunv 
AEYO GOL, OÙ UN oA£ktop óovnor EWS ov APYNON HE tpic. 


“Respondió Jesus: ¿Pondrás tu vida por mí?’ En verdad, en verdad te digo, 
el gallo no cantará hasta que tú me niegues tres veces”. 


Análisis sintáctico-gramatical. El pasaje mencionado es parte de la 
predicción de Jesús acerca de la negación de Pedro. El texto contiene cuatro 
cláusulas independientes asindéticas. La primera cláusula (C^) presenta la 
estructura Predicado-Sujeto, donde el presente instantáneo? OTOKPLVETON 
constituye el predicado y el sustantivo propio Inoods funciona como sujeto 
nominal. La segunda cláusula (C2) es una pregunta que muestra la estructura 
Complemento-Predicado. En este arreglo el complemento está constituido 
por el acusativo Vuynv que funciona como el objeto directo y el posesivo 
pronominal cov, la frase preposicional UTEP £400 y el futuro 0rpetc como 
el predicado. La tercera cláusula (C9) presenta. la organización Predicado- 
Complemento. La doble aseveración Gunv aœunv y el presente instantáneo 
A€yw funcionan como el predicado, y el dativo pronominal 001 trabaja como 
complemento. La ultima cláusula (C^ presenta la estructura Sujeto- 
Predicado, donde el sustantivo nominativo aAeKtTwp funciona como el 
sujeto nominal y el subjuntivo enfático negativo dwvnon y el subjuntivo 
indefinido ApvNON como el predicado. La estructura descrita anteriormente 
puede ser representada de la manera siguiente: 


C! arokpivetor  InooUc: 
Jesus respondió, 
C? th;n yuchvn sou uJpe;t ejmou: qhvreiV; 
“¿Tu vida pondrás por mi? 
C5 aunv dunv Aeyo oot, 


‘En verdad, en verdad, te digo 


138 Wallace, Beyond the Basics, 517, 518. 
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C* oo un oAéktop óovnon 
No cantará el gallo 
EOG OÙ GPYNON LE tpic 
hasta que tú me hallas negado tres veces” 


La presencia de la NE en C^ puede ser sugerida por dos elementos: (1) la 
introducción de la afirmación de Jesus con la doble partícula dunv duny y 
(2) el énfasis dado por el autor al mover el sustantivo QAEKT®@P 
inmediatamente después de la NE. 


Como ha sido mencionado arriba, la doble expresión àunv aunv “en verdad, 
en verdad” juntamente con el verbo leyw “decir,” es usado de una manera 
enfatica. La exptesión permite saber que lo que está a punto de ser 
pronunciado es sorprendente o importante. Por lo tanto, el uso de la 
expresión en este pasaje indica la intención del escritor de expresar una 
verdad importante y dar énfasis a un pronunciamiento solemne. 


La colocación del sustantivo HAEKTMP siguiendo la NE ov un en la cláusula 
indica el propósito del autor de enfatizar este elemento en la cláusula. En el 
Evangelio de Juan la NE ocurre en quince ocasiones precediendo al verbo 
(93,7%).132 El pasaje bajo consideración es la única instancia en el Cuarto 
Evangelio en el cual oD un es seguido inmediatamente por un elemento no 
verbal en la cláusula. Esta declaración negativa sigue el patrón Negador (NE) 
+ Elemento No Verbal + Verbo. Este patrón es parte de la estrategia del 
autor para enfatizar un elemento en la cláusula posicionando este 
inmediatamente después del negador, aislando el componente en la posición 
ocupada normalmente por el verbo.l# El propósito es traer de manera 
específica el constituyente no verbal dentro de foco.141 Por lo tanto, al colocar 
el sustantivo GAEKTwp siguiendo la NE, el autor del evangelio quiso poner 
dentro de foco este elemento en particular. 


La NE, pues, en Juan 13:38 está asociada, primero, con la introducción de 
Jesús conteniendo la doble partícula Œunv oqmv indicando la intención del 
autor de expresar una solemne verdad y dar énfasis a un pronunciamiento 
significativo. Segundo, la colocación del sustantivo  OMEKTOP 
inmediatamente después de la NE poniendo este dentro del foco de 
afectación. 


139 E, g., 4:14, 48; 6:35 [2x], 37; 8:12, 51, 52; 10:5, 28; 11:26, 56; 13:8; 18:11; 20:25. 
140 Runge, “The Nuances of Negation in the Greek New Testament”, 5. 
14! Levinsohn, Discourse Features of the New Testament Greek, 49. 
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Juan 18:11 


enev ovv 0 ‘Inoovs 10 IIétpo: Boe my uooipov eig ty Onknv 
TO TMOTNPLOV O SESWKEV LOL O TATNHP OU UN TL ALTO 


“Jesús, por tanto, le dijo a Pedro, Mete la espada en su funda. La copa que 
el Padre me ha dado, ¿no la tengo que beber?” 


Análisis sintáctico-gramatical. Este pasaje expresa la reacción de Jesús en 
contra de Pedro debido a su acto agresivo contra el siervo del sumo 
sacerdote. Este contiene cuatro cláusulas independientes, las últimas dos 
siendo patte de una pregunta retórica. La primera cláusula (C1) muestra la 
estructura Predicado-Sujeto-Complemento. En esta configuración el aoristo 
eutev funciona como predicado, el sustantivo ò “Inoovc trabaja como el 
sujeto nominal, y el objeto directo Métpw como el complemento. La segunda 
cláusula (C?) presenta una construcción  Predicado-Complemento, 
constituida por el imperativo Boe como el predicado y la construcción doble 
acusativa TNV uayarpav eic tnv Onkmnv, en la cual uayorpav funciona 
como el objeto en una construcción Objeto-Complemento, y 8nknv como 
complemento en una estructura Objeto-Complemento.!* La tercera cláusula 
(C?) presenta una estructura Complemento-Predicado-Sujeto. En esta 
construcción el nominativo *mevóev" TO motnpiov funciona como el 
complemento, el perfecto consumativo ó£00Kke£v como el predicado y el 
sustantivo nominativo Ò NOTHP como el sujeto gramatical. La última cláusula 
(C^ muestra la estructura Predicado-Complemento, siendo el aoristo 
subjuntivo enfático negativo mw el predicado y el acusativo pronominal 
AUTO el objeto directo. La estructura del pasaje es presentada de la siguiente 
manera: 


C! &n£v otv ò "IncoUc xà ITétpo 
Por tanto, Jesus dijo a Pedro, 
C?BoAe tmv uooupav etc Tnv Onknv 
*Mete la espada en la funda;” 
C3 tò TOTNPLOV O SESWKEV [LOL O TOTNO 


la copa que el Padre me ha dado, 


142 Para la identificación de los componentes en una construcción doble acusativa 
véase Daniel B. Wallace, “Semantic and Exegetical Significance of Object- 
Complement Construction in NT”, Grace Theological Journal 6, no. 1 (1985): 106- 
108. 
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C^ ouj mh; pivw aujtov; 
éno tengo que beberla? 


La NE aparece en C^ modificando el aoristo subjuntivo mw. La presencia 
de la expresión parece ser sugerida por el uso del nominativo TOTNPLOV, 
“copa” en una construcción “Tevdgev” o suspendida en C3, la cual funciona 
resaltando y enfatizando este elemento gramatical debido a su significancia 
en la cláusula. 


Una construcción nominativa suspendida!? ocurre cuando el sustantivo 
nominativo en la cláusula llega a ser el sujeto lógico más bien que sintáctico 
al comienzo de la sentencia.!^^ Este es seguido por una cláusula en la cual el 
sujeto es reemplazado por un pronombre en el caso requerido por la sintaxis. 
La construcción es usada “para enfocarse sobre el punto principal en la 
sentencia”, 14 “llamar la atención a un ítem en la cláusula principal, el cual 
podría de otra manera ser pasado por alto”?,14 para “resaltar información al 
comienzo de la sentencia que es repetido más tarde en la misma sentencia”; 14 
esta también está asociada ya sea con “emoción o énfasis”?.148 


En el Evangelio de Juan, la construcción se halla en, por lo menos, 27 
instancias, !4 en las cuales el reforzamiento del nominativo suspendido por el 
pronombre es una marcada característica." En el pasaje bajo estudio, el 


143 Esta es llamada también “cleft construction”, “hanging nominative", Richard A. 
Young, Intermediate New Testament Greek: A Linguistic and Exegetical Approach 
(Nashville, TN: Broadman & Holman, 1994), 15; “pendent nominative”, or 
"nominativus pendent”, Wallace, Beyond the Basics, 51; "casus pendens", Blass y 
Debrunner, A Greek Grammar, 243. También es llamada “psychological subject", 
“independent nominative", Porter, Idioms, 86; o “left dislocations”, Runge, 
Discourse Grammar, 287. Matthew Black afirma que la construcción aparece en el 
griego clásico, pero es usada más frecuentemente en hebreo y arameo. En los 
últimos dos, esta es característicamente la reasunción del sujeto u objeto por un 
pronombre personal. Véase Matthew Black, An Aramaic Approach to the Gospels and 
Acts (Oxford, Inglaterra: Clarendon, 1977), 51. 

^^ Wallace, Beyond the Basics, 51. 

^5 [bíd., 52. 

46 Porter, Idioms, 86. 

4 Young, Intermediate New Testament Greek, 15. 

48 Wallace, Beyond the Basics, 52. 

Juan 1:12, 18, 33; 3:26, 32; 5:11, 19, 36, 37, 38; 6:39, 46; 7:18; 8:26; 10:1, 25; 12:48, 
49; 14:12, 13, 21, 26; 15:2, 5; 17:2, 24; 18:11. 

50 C. F. Burney cree que la construcción en el Evangelio de Juan indica en algún 
sentido sus orígenes semíticos. Véase Charles F. Burney, The Aramaic Origin of the 
Fourth Gospel (Oxford, Inglaterra: Clarendon, 1922), 63-65. 
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nominativo XOtnpiov está “dislocado”!5! al comienzo de C? y entonces 
retomado por el pronominal 0.010 en C^. El autor del Cuarto Evangelio 
usando la construcción NP!» ... + NE + AS!? + PP154 en la forma de una 
pregunta retórica, reclama una fuerte afirmación.1»6 Él desea enfatizar la 
significancia del sustantivo “copa” en la narrativa. 


Entonces, en Juan 18:11 la ocurrencia de la NE está asociada con la 
construcción suspendida nominativa usada por el autor del Evangelio para 
enfatizar y resaltar la significancia del sustantivo TOTNPLOV, “copa” en la 
narrativa. 


Habiendo presentado en primer lugar evidencia de la fuerza semántica 
asociada a la NE ov un en los dichos de Jesús en el Cuarto Evangelio, el 
segundo objetivo de este estudio es, basado en la evidencia anterior, sugerir 
que este empleo de la NE en combinación con estas convenciones retoricas 
o recursos literarios parecieran indicar un propósito deliberado por parte del 
autor del Cuarto Evangelio con el objetivo de captar la atención del lector y 
resaltar las palabras de Jesús debido a su importancia teológica. 


La evidencia presentada anteriormente de la fuerza semántica de la NE en 
asociación con otras características literarias pudiera ser agrupada en dos 
categorías: (1) recursos literarios anticipatorios, y (2) recursos literarios de 
estructura de información. El empleo de la NE con estas convenciones 
literarias pareciera indicar un propósito deliberado de resaltar las palabras de 
Jesús debido a su significado teológico. 


Los recursos literarios anticipatorios son “convenciones literarias empleadas 
para atraer la atención a algo significativo en el discurso, algo que no podría 
haber recibido la misma atención si este recurso resaltador de prominencia 
no hubiera sido usado”.!57 Estos recursos son semánticamente redundantes 
y el contenido proposicional podría haber sido transmitido más simple y 
eficientemente sin ellos. Los recursos literarios anticipatorios usados en 
combinación con la NE son: (1) el empleo de la construcción NE ... 0X 
donde la ultima es empleada de manera antitética para corregir o reemplazar 


51 Runge, Discourse Grammar, 289. 

? NP = Nominativo pendiente o suspendido. 

53 AS — Aoristo Subjuntivo. 

54 pP = Pronombre Personal. 

35 Cf. Luc 18:7 donde la NE aparece también en una pregunta retórica que espera 
una respuesta afirmativa. También Barret, The Gospel According to John, 522; Bernard, 
The Gospel According to John, 590. 

56 Bultmann, The Gospel of John, 641. 

57 Runge, Discourse Grammar, 59. 
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lo que precede mediante una cláusula negativa,!5 (2) el uso de meta 
comentarios semejantes a la fórmula aseverativa OUNV dunv para introducir 
declaraciones autoritativas, 15? y 3 el empleo de vetbos redundantes de 
expresión como OmekptOn .. Addi ELMEV O £ÀO mov ... AEYWV.160 


Los recursos literarios de estructura de información tienen que ver con el 
orden de las palabras. “Ellos describen como la variación en el orden de las 
proposiciones es usado para estructurar pragmáticamente el flujo del 
discurso”.161 Los recursos literarios de estructura de información asociados 
con la NE son: (1) redundancia pronominal, en particular la 1* persona del 
singular en la fórmula auto-reveladora &yo eu; m (2) aspectos verbales; ip^ 
(3) fortalecimiento adverbial, como el uso de £16 TOV o1@ vor, 16 o ramote; 6 
(4) foco marcado; y (5) nominativo suspendido. La Tabla 4 en la 
siguiente página muestra la asociación contextual de la NE OÙ uN con estas 
características literarias. 


Basados en la evidencia anterior, este estudio sugiere que el uso de la NE, en 
combinación con las convenciones literarias presentadas anteriormente, 
indican un propósito deliberado de parte del autor del Cuarto Evangelio para 
llamar la atención de los lectores y resaltar las palabras de Jesus debido a su 
importancia teológica. Estos recursos literarios transmiten la solemnidad 
apropiada a las palabras de Jesus y constituyen una expresión formal de sus 
pronunciamientos autoritativos. Como dice Moulton: “Un sentimiento que 
inspiró el lenguaje fue adecuadamente transmitido mediante palabras de un 
tono particularmente decisivo".168 


58 Juan 8:12; 10:5. 

?? Juan 8:51; 10:5; 13:38. 

60 Juan 4:13-14. 

61 Runge, Discourse Grammar, 179. 

62 Juan 4:14; 6:35; 8:12; 10:28; 11:26. 
65 Juan 4:14, 48; 6:35; 10:28. 

64 Juan 4:14; 8:51, 52; 10:28; 11:26. 
65 Juan 6:35 

66 Juan 4:48; 6:35, 37; 8:51; 11:26; 13:38. 
67 Juan 18:11. 

68 Moulton, Prolegomenos, 192. 
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Tabla 4 


Asociación contextual de la Negación Enfätica con otras características literarias 














Texto Recursos Recursos de estructura de información 
anticipatorios 
vre m  p/cp rp av ra fm ns 
4:14 X X X x 
48 
6:35 X 
37 x x 
8:12 X x 
51 X X X 
10:5 X x 
28 X X x 
11:26 
13:38 x 
18:11 x 
Nota: vre = Redundant verbs of speaking; m = Metacomentarios; p/cp = Punto/ 


Contrapunto set; rp = Redundancia pronominal; av = Aspecto Verbal; ra = Reforzamiento 
adverbial; fm = Foco marcado, ns = Nominativo suspendido. 


Conclusion 


Para concluir este articulo se puede mencionar que el empleo de la NE en el 
Evangelio de Juan contribuye de manera significativa al propósito general de 
la obra tal como está declarado en Juan 20:30-31. El matetial del evangelio 
fue escogido cuidadosamente a fin de que “creáis que Jesús es el Cristo, el 
Hio de Dios" (v. 31). Desde la perspectiva del escritor, Jesús es el 
cumplimiento de las expectativas mesiánicas cifradas en el Antiguo 
Testamento. 


> 


El material yéypomtou “escrito,” no solo incluye lo que Jesús hizo, sino 
también lo que habló. De la misma manera que sus milagros y prodigios 
causaron admiración entre las personas, sus discursos, pronunciamientos y 
declaraciones causaron expresiones tales como “Nunca un hombre ha 
hablado como este hombre” (7:46). 


Las declaraciones de Jesús a varios individuos y grupos de personas 
suministran soporte a la perspectiva teológica hacia la persona de Jesús (4:4- 
42), su obra (6:25-27) y sus presunciones (8:12-59). En la sintaxis de los 
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discursos, las “palabras de Jesus llegan a ser auto-reveladoras y 
teológicamente motivadas y profundas". Un ejemplo de esto puede ser el 
material del Evangelio relacionado con los dichos EYO eu *Yo soy", que 
están enraizados en la tradición veterotestamentaria. 


Los elementos de discurso en el Cuarto Evangelio contribuyen a los mayores 
énfasis Cristológicos y soteriológicos en la teología juanina. La NE, como 
uno de estos elementos, usada como un recurso literario en el Cuarto 
Evangelio, en combinación con otras características literarias, añade y destaca 
los pronunciamientos autoritativos de Jesás y llama la atención del lector u 
oyente al significado de las afirmaciones de Jesus. En este sentido, esta ayuda 
a mantener el propósito de Juan para su evangelio tal como está reflejado en 
la declaración programática de Juan 20:31. 


19 Roy B. Zuck, A Biblical Theology of the New Testament (Chicago, IL: Moody Press, 
1994), 171; también Bailey y Vander Broek, Literary Forms in tbe New Testament, 174. 


"ESCRIBE LA VISION’: 
MISION Y ESCATOLOGIA 
EN EL LIBRO DE HABACUC 


ALEJO AGUILAR GOMEZ! 


Resumen 


El objetivo de este artículo es subrayar las implicaciones que la visión mencionada 
en Habacuc 2:2 debiera tener en el concepto de misión. Para hacerlo se consideran 
cuidadosamente las expresiones (1) “Escribe la visión”, (2) “grábala en tablas”, y (3) 
“que corra el que las lea”. Se muestra cómo es que dichas instrucciones no solo 
especifican la forma en la que esta visión debía darse a conocer, sino también cómo 
se resalta su importancia tanto para los días de Habacuc, como para quienes vivimos 
en “el tiempo del fin”. Saber que Cristo volverá es un gran privilegio, pero también 
una enorme responsabilidad, algo que debe, a fin de ser congruentes con lo que 
creemos, afectar definitivamente nuestro estilo de vida y nuestra identidad. 


Abstract 


The objective of this article is to underline the implications that the vision mentioned 
in Habakkuk 2: 2 should have on the concept of mission. To do so, the expressions 
(1) “Write the vision,” (2) “record it in tables,” and (3) “Let the one who read it run," 
are carefully studied. It is presented how these instructions not only specify the way 
in which this vision should be made known, but also how its importance is 
highlighted both for the days of Habakkuk, and for those of us who live in “the time 
of the end.” Knowing that Christ will return is a great privilege, but also a huge 
responsibility, something that must, in order to be congruent with what we believe, 
definitely affect our lifestyle and our identity. 


1 Alejo Aguilar Gómez tiene un doctorado en Ciencias Teológicas (Universidad Cristiana 
Internacional, México, 2005). Se ha desempeñado como profesor de Teología en la 
Universidad de Navojoa, Sonora, México. Actualmente es pastor de distrito en San Luis, 
Potosí, México, y es profesor adjunto de SETAI. E-mail: ptralejo@hotmail.com. 
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Résumé 


L'objectif de cet article est de souligner les implications que la vision mentionnée 
dans Habacuc 2: 2 devrait avoir sur le concept de mission. Pour ce faire, les 
expressions sont soigneusement considérées (1) « Ecrire la vision », (2) « l'enregistrer 
dans des tableaux », et (3) « Laisser courir celui qui la lit ». Il montre comment ces 
instructions spécifient non seulement la maniére dont cette vision doit étre connue, 
mais aussi comment son importance est mise en évidence à la fois pour les jours 
d'Habacuc et pour ceux d'entre nous qui vivent « au temps de la fin ». Savoir que le 
Christ reviendra est un grand privilége, mais aussi une énorme responsabilité, quelque 
chose qui doit, pour être conforme à ce que nous croyons, affecter définitivement 
notte style de vie et notre identité. 


Introducción 


EER es algo importante, pero entender cómo y pata qué algo fue 

escrito ciertamente es mucho más importante. Sobre todo si el 

mensaje escrito proviene de Dios. He aquí un destacado ejemplo 
tomado del libro del profeta Habacuc: “Entonces Jehovah me respondió 
diciendo: Escribe la visión y grábala claramente en tablas, para que corra el 
que las lea. Aunque por un tiempo la visión tarde en cumplirse, al fin ella 
hablará y no defraudará. Aunque tarde, espéralo; pues sin duda vendrá y no 
tardará” (Hab. 2:2-3).2 


Basados en este pasaje bíblico, el objetivo de este artículo es subrayar las 
implicaciones que la visión mencionada en Habacuc 2:2 debiera tener en 
nuestro concepto de misión. Para hacerlo se considerarán cuidadosamente 
las expresiones (1) “Escribe la visión”, (2) “grábala en tablas”, y (3) “que corra 
el que las lea”. Se mostrará cómo es que dichas instrucciones no solo 
especifican la forma en la que esta visión debía darse a conocer, sino también 
cómo se resalta su importancia tanto para los días de Habacuc, como para 
quienes vivimos en “el tiempo del fin”. Iniciemos hablando entonces de la 
importancia que tiene el verbo “escribir” en la Biblia. 


La importancia de escribir 


El verbo “escribir” (2n2) se usa con frecuencia en el AT, 223 veces para ser 
exactos. Entre esas numerosas ocasiones, llama la atención el hecho que la 


2 A menos que se indique otra cosa, todos los textos bíblicos usados en este artículo fueron 
tomados de la Biblia Reina Valera Actualizada, revisión de 1989. 
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primera vez que este verbo se utiliza, es precisamente para denotar una orden 
divina semejante a la registrada en Habacuc: “Y Jehová dijo a Moisés: Escribe 
esto para memoria en un libro" (Ex 17:14). Mejor aun, en la tercera vez que 
este verbo se emplea, Dios mismo es quien aparece escribiendo: “Entonces 
Jehovah dijo a Moisés: Sube a mí, al monte, y espera allí. Yo te daré las tablas 
de piedra con la ley y los mandamientos que he escrito para enseñarles” (Ex 
24:12). 


Aunque obviamente no es su ünica característica, "escribir" en el AT tiene 
mucho que ver con Dios, específicamente con el registro de sus mensajes.? 
De ahí que la Biblia también registre que Moisés escribió el libro del Pacto 
(Ex 24:4), las palabras que Dios pronunció en el monte Sinaí (Ex 34:27), así 
como todas las “palabras de la Ley" (Dt 31:9, 24). 


Tomando en cuenta lo anterior, que al profeta Habacuc se le ordene que 
escriba no puede ser algo casual, sino algo, hasta cierto punto, normal. Pero, 
¿qué podía ser tan importante como para que se le ordenara al profeta 
registrarlo específicamente en unas “tablas”? (Hab 2:2). Siendo que saberlo 
es fundamental para el propósito de este estudio, tomemos unos momentos 
para considerar qué fue lo que Dios le pidió a Habacuc que escribiera. 


"Escribe la visión": Lo que Habacuc escribió 


Aunque la Biblia no habla mucho acerca de la vida del profeta Habacuc, 
gracias al breve libro que escribió hace unos 2600 años, es posible darse 
cuenta que una de sus mayores preocupaciones tenía que vet con la condición 
moral de la sociedad en la que vivía. Dejando ver el sufrimiento que la 
maldad, la injusticia y la violencia reinante en sus días le provocaban, la 
reacción de Habacuc no tardó en presentarse: “¿Hasta cuándo, oh Jehovah, 
clamaré, y no oirás? ¿Hasta cuándo daré voces a ti diciendo: ;Violencia!, sin 
que tú libres? ¿Por qué me muestras la iniquidad y me haces ver la aflicción?” 


(Hab 1:2-3).4 


La respuesta de Dios no se hizo esperat, pero cuánto distaba de lo que el 
profeta deseaba oír: “Habacuc —podria parafrasearse la respuesta divina—, 
necesitas saber que, lejos de que las circunstancias mejoren, lo que se avecina 
es una gran calamidad. Permitiré que los ataquen los babilonios, los más 


3 Esto es notorio especialmente en los libros de Éxodo, Deuteronomio y Jeremías. 

4 Tal es el marco en el cual Habacuc clama y cuestiona a Dios, de una forma que tiene 
conocidos antecedentes: “¿Hasta cuándo, oh Jehová, clamaté y no escucharás...»” (1:2). 
Compare el uso de esta expresión en Dan. 8:12; Apoc. 6:10, y especialmente en Job 19:7, 
versículo que también tiene que ver con la justificación de los caminos de Dios ante los 
seres humanos. 
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acérrimos enemigos de tu pueblo, dejando a su paso una gran estela de 
misetia y destrucción" (véase Hab 1:5-11). 


Sin embargo, el profeta parece no entender cómo es que un Dios tan sabio y 
amoroso permitiría que justos, incluso niños, sufrieran dicho ataque. Razón 
por la que insiste en buscar una explicación por parte de Dios y decide 
esperar, todo el tiempo que sea necesario, a fin de obtenerla: “En mi guardia 
estaré de pie y sobre la fortaleza estaré firme. Vigilaré para ver qué dirá y qué 
tiene que responder a mi queja" (Hab 2:1). 


Y pese a parecer que una actitud tan pertinaz como ésta raya en la insolencia, 
el Señor no censura al profeta, ni lo condena; por el contrario, lo escucha y 
le permite desahogarse. En efecto, ¡Dios comprende su desesperación! Y, de 
hecho, eso es lo que evidencia su segunda respuesta al profeta que, pese a 
referirse a una demora, indudablemente fue de lo más oportuna: “Pues la 
visión se realizará en el tiempo señalado... y no dejará de cumplirse. Aunque 
parezca tardar, espérala; porque sin falta vendrá. El insolente no tiene el alma 
recta, pero el justo vivirá por su fe” (Hab 2:3-4, NV. 


Dicho de otra forma: «Habacuc, hijo mío, si hay alguien que conoce el mal 
proceder del ser humano, incluido el de aquellos que profesan conocerme y 
amarme, ese soy yo. Por lo tanto, ten la seguridad de que la retribución y el 
fin de todas las injusticias y males de este planeta también están en mis manos. 
Tan sólo recuerda que el justo ha de vivir siempre por la fe”. 


Estas palabras le hicieron comprender al profeta que, pese al apogeo de los 
impíos y al incremento de la maldad, el Señor deseaba que él y su pueblo 
esperaran el cumplimiento de esta visión con fidelidad, esto es, viviendo 
fielmente. Idea inmersa en la palabra hebrea mew, y que ciertamente es una 
mejor traducción que la palabra “fe”.5 Sí, espera y fidelidad por parte de los 
hijos de Dios. Acerca de eso es que Habacuc escribió.* Pasemos ahora a 
analizar la forma en la que Habacuc lo escribió. 


5 La palabra mame proviene de la raíz hebrea yx, cuyo significado es sustentar, permanecer 
firme, de ahí que derive en la idea de certeza y, en consecuencia, en la acción de ser leal o 
fiel. Véase R. W. L. Moberly, “yx”, The New International Dictionary of Old Testament Theology 
and Exegesis (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1997), 1:429-433; Jack Scott, “pax”, Theological 
Wordbook of the Old Testament (Chicago, IL: Moody Press, 1980), 1:51-53. 

6 Para más al respecto, véase Alejo Aguilar, “Justicia e impiedad en el libro de Habacuc” (tesis 
de licenciatura en Teología, Universidad de Montemorelos, Nuevo León, México, 1994). 
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"Escríbela en tablas": La forma en la que escribió 


A menudo notat la forma en la que algo se escribe en la Biblia es tan 
importante como lo que está escrito en ella. Prestar atención a la manera en 
la que el Señor le ordenó a Habacuc que registrara su segunda respuesta es 
muy instructivo: “Entonces Jehovah me respondió diciendo: Escribe la 
visión y grábala claramente en tablas, para que corra el que las lea” (Hab. 2:2). 


El hecho que la respuesta divina se dé a través de una visión implica, en 
primera instancia, que el alcance de la misma rebasa el ámbito del profeta. 
Pese a que, como en este caso, Dios pareciera dirigirse únicamente a 
Habacuc, su proceder en las Escrituras indica que cuando el Señor se 
comunica mediante una visión, normalmente lo hace para transmitir un 
mensaje a todo el pueblo o al menos a alguien diferente al mismo profeta. 


Este proceder, aunado a la naturaleza y el contenido de esta visión, también 
parece ser el caso: “He aquí, aquel cuya alma no es recta dentro de sí está 
envanecido, pero el justo por su fe vivirá. Y aunque el traidor se enriquezca, 
no prosperará el hombre arrogante. Ensanchará su garganta como el Seol; 
será como la muerte y no se saciará" (Hab. 2:4, 5). 


Al señalar un agudo contraste entre el justo y el orgulloso impío, el contenido 
de esta visión, aunque breve,” viene a ser la respuesta divina a los 
cuestionamientos puntuales hechos por el profeta en el primer capítulo de su 
libro. Una visión que, dada su importancia, debía escribirse para beneficio 
también de las futuras generaciones. 


Por lo tanto, notar las instrucciones específicas de escribir la visión y de 
“orabarla claramente en tablas” es algo que definitivamente subraya su 
importancia. Sobre todo al tomar en cuenta que el verbo “grabar” (182) solo 
se usa en otras dos ocasiones en el AT (Deut. 1:5; 27:8). En esas ocasiones, 
además de relacionar esta acción con la Ley en el marco del Pacto, se muestra 
que el sentido no es solo escribir algo, sino explicar o hacer claro lo que se 
escribe. Esta acción cuadra bien con la hora crucial en la que se dio el 


Estrictamente hablando, la visión abarca solo los vv. 2-5. El resto del capítulo 2, vv. 6-20, 
es la narración de los efectos y consecuencias de la misma. Sin embargo, el v. 5 podría a su 
vez ser una especie de transición o puente que une ambas partes, tal como lo demuestra G. 
Michael O'Neal, Interpreting Habakkuk as Scripture: An Application of the Canonical Approach of 
Brevard $. Childs (New York, NY: Peter Lang, 2007), 103. 

8 Jack Lewis, “83”, Theological Wordbook of the Old Testament (Chicago, IL: Moody Press, 1980), 
1:87. De hecho, de acuerdo con Philip E. Satterthwaite, New International Dictionary of Old 
Testament Theology and Exegesis, 1:578, las dos ocasiones que este verbo se usa en 
Deuteronomio tienen la intención de subrayar la responsabilidad que los israelitas tenían de 


obedecer la ley de Dios (cf. Deut 4:5-8; 11:26-32; 30:11-16; etc.). 
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mensaje, pero también con la importancia que éste debía tener para todo 
aquel que lo conociera. 


De ahí que tan singular instrucción, aluda intencionalmente a otra inscripción 
muy importante, a saber, el Decálogo: *Y dio a Moisés, cuando acabó de 
hablar con él en el monte Sinaí, dos tablas del Testimonio, tablas de piedra 
escritas pot el dedo de Dios” (Ex. 31:18, énfasis añadido; cf. 32:15,16; Deut. 
9:10). 


Por lo tanto, “escribir” en tablas, tanto en Habacuc como en Éxodo, es algo 
que destaca la permanencia de las palabras de Dios así registradas. No 
obstante, aunque durables y resistentes, las tablas (específicamente las de 
piedra), no eran el material más fácil de usar en los tiempos bíblicos, ni 
tampoco el material de escritura más común. Por ello, el esfuerzo requerido 
para prepararlas debía corresponder con la importancia de su contenido. De 
ahí que normalmente fueran los reyes y gobernantes quienes mandaban 
registrar sus palabras en este tipo de material. 10 


Escritas por Dios o como en el caso de Habacuc, ordenado por Él mismo, 
que algo se haya escrito en tablas recalca entonces que el ser más importante 
del universo tenía algo que decirle a su pueblo y que, para hacerlo, no solo 
buscó la manera de que su mensaje llegara seguro a sus lectores, sino que 
también perdurara a través del tiempo. 


Por ello, sabiendo que incluso Dios le ordenó a Israel que escribiera 
“claramente” (es decir, “grabara”) todas las palabras de la ley sobre las piedras 
de un altar (véase Deut. 27:8),11 que a Habacuc también se le pida escribir 


9 “Tablas” es el plural con el que se traduce la palabra hebrea mb, que aparece 43 veces en el 
AT. Aunque se usa pata referirse a la madera con la cual se construyó parte del mobiliario 
del santuario (Ex. 27:8; 38:7; 1 Re. 7:36), y que unas pocas veces el sentido que se le da es 
metafórico (Prov. 3:3; 7:3), la gran mayoría de las veces este término, tal como se ve 
especialmente en Éxodo y en Deuteronomio, se refiere a las tablas de piedra (2338 nh?) 
donde Dios escribió su ley (Deut. 4:13; Ex. 34:1; cf. 31:18; 32:15), las cuales fueron puestas 
dentro del arca del pacto (Deut. 10:4). 

1? John H. Walton, Victor H. Matthews y Mark W. Chavalas, The IVP Bible Background 
Commentary: Old Testament (Downers Grove, IL: InterVarsity, 2000), 105, 115. Aunque no 
puede probarse que Dios le haya pedido a Habacuc esctibir en tablas de piedra, el tipo de 
mensaje que recibió bien habría ameritado el uso de dicho material, en evidente consonancia 
con las costumbres de sus días. 

11 El contexto de Deut. 27:8 aclara que el altar tendría que erigirse con grandes piedras en su 
estado natural (como en Ex. 20:25), sin usar herramientas para darles forma (como se ha 
encontrado en el altar de Beerseba y en otros altares cananeos). Las piedras “las revocarás 
con cal" (Deut. 27:5), por lo que las palabras no serían cinceladas en las piedras, como los 
Diez Mandamientos (Ex. 31:18; Deut. 9:10), sino quizás escritas o dibujadas sobre el 
empañetado, a la manera de las inscripciones recordatorias egipcias, por ejemplo, cuyo 
propósito era que la gente las viera y recordara. Cf. Eugene H. Merrill, “Deuteronomy”, en 
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sobre un material específico es algo muy significativo. Y es que, pese a no ser 
evidente en la traducción de este versículo, el uso del artículo definido en 
Habacuc 2:2 aclara que la indicación divina no era simplemente que el profeta 
escribiera su mensaje en unas tablas, sino que lo grabara en /as tablas. 


Pero, si como ya hemos notado, la visión propiamente constaba de unos 
cuantos versículos, ¿por qué el profeta debía usar más de una tabla —“las 
tablas"— para registrarla? Esto no tendría mucho sentido, a menos que la 
intención divina fuera aludir específicamente a /a tablas del Pacto escritas en 
el monte Sinaí (2 Crón. 5:10; Ex. 24:12; 31:18; 32:15; 34:1; 34:28; Deut. 10:2, 
etc.), asociando así la importancia de esta visión con la de la misma Ley de 
Dios. Algo que es resaltado por el hecho de que, aparte de Habacuc 2:2, la 
expresión “las tablas" (nindm) solo aparece otras dos veces en el AT: como el 
nombre de un lugar (Jer. 48:5), pero también para referirse específicamente a 
las tablas depositadas dentro del arca del pacto (2 Cron. 5:10). 


Asimismo, esta relación es reforzada por el hecho de que en la tradición judía 
se considera que las 613 leyes del Pentateuco se hallan sintetizadas en un solo 
versículo, a saber, Habacuc 2:4.12 


Sin perder de vista tan notable relación entre ambas “tablas”, consideremos 
ahora la forma en la que este mensaje había de darse a conocer. 


"Que corra el que lo lea": Cómo proclamar el mensaje 


Escribir esta visión en tablas obedecía a una razón práctica también. 
Registrarla en este tipo de material contribuiría a conservarla en mejor estado, 
ya que el mensajero debía proclamar su contenido corriendo (Hab. 2:2).15 Y 
es que, pese a existir un debate entre los comentaristas en torno a la 
traducción correcta de la declaración “para que corra el que las lea" (Hab. 
2:2), mi propio análisis del texto me hace diferir de quienes la consideran 
como la forma en que reaccionarían los que leyeran el contenido de las tablas 
o como la facilidad con la que pudieran leerlo. He aquí mi propia traducción 
de la frase en cuestión, la cual resalta, más bien, la rapidez con la que debía 


The New American Commentary (Nashville, TN: Broadman & Holman, 1994), 4:343; Daniel 
Carro, José T. Poe y Rubén O. Zorzoli, eds. Comentario Bíblico Mundo Hispano: Levítico, 
Números y Deuteronomio (El Paso, TX: Editorial Mundo Hispano, 1993— ), 505. 

12 Véase Hermann L. Strack und Paul Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud 
und Midrasch (München, Deutschland: C. H. Becksche Verlagsbuchhandlung, 1926), 1:907; 
111:542. 

13 Victor H. Matthews, “Habakkuk”, Zondervan Ilustrated Bible Backgrounds Commentary (Grand 
Rapids, MI: Zondervan, 2009), 5:170. 
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darse a conocer dicho contenido:!^ Escribe la visión y regístrala claramente 
en las tablas, a fin de que cotra el que proclame cont’ ella.!6 


Traducir *proclamar" en vez de "leer" obedece a dos razones: este es uno de 
los sentidos básicos del verbo w7p," y además es el sentido que se le da 
consistentemente en todo el AT, especialmente en los profetas pre-exílicos 
(Joel 1:14; Isa. 40:3; Jer. 2:2; Miq. 6:9, etc.) Traducción que, además, es 
congruente con el hecho que la misión de los profetas no consistía solamente 
en leer un mensaje, sino que también incluía el proclamarlo con urgencia.!? 
De ahí que la Biblia presente en varias ocasiones a los profetas “corriendo”, 
a fin de cumplir dicho cometido (Jer. 23:21; 2 Re. 4:26; Zac. 2:4; cf. Jer 36:4- 
6). 


De esta forma, al tomar en cuenta los alcances de su contenido, así como el 
material en el que debía registrarse, llega a ser evidente que proclamar este 
mensaje no representaba la tarea de un solo individuo, sino la de muchos que, 
durante el tiempo que fuera necesario, habían de cumplir con tan importante 
labor. Algo similar a lo que puede verse en las instrucciones que Dios le dio 
a Isaías respecto a una visión semejante: “Ahora ven y escribe esta visión en 
una tablilla, delante de ellos. Grábala en un libro pata que se conserve como 
testimonio perpetuo hasta el día final" (Is. 30:8). 


14 Aun si el énfasis de la declaración estuviera en el efecto que el mensaje habría de tener en 
sus lectores, es evidente que el papel del mensajero es indispensable a fin de que dicha 
reacción pueda datse. Para un resumen de las diversas posturas al respecto, véase Richard 
D. Patterson, Nahum, Habakkuk, Zephaniah: An Exegetical Commentary (Richardson, TX: 
Biblical Studies Press, 2013), 159-161, y Ralph L. Smith, Micab-Malachi, Word Biblical 
Commentary 32 (Dallas, TX: Word Books, 1998), 106-107. 

15 Como es sabido, la preposición B. puede traducirse como “con”, “en” o “por”. Dado el 

contexto inmediato de este pasaje, las ültimas dos parecen ser la mejor opción, sugiriendo 

así que la proclamación debe basarse en la visión, o bien, llevarla a cabo por medio de ella. 

Tal sería el caso también de la conocida expresión “por la fe” en Hab. 2:4. 

En hebreo, la palabra “visión” (Tr) y la expresión “en ella” (Ab) se encuentran en masculino 

singular. Sin embargo, dado que en español la palabra “visión” es de género femenino, la 

traducción entonces obedece a dicha razón. 

17 Louis Jonker, “sap”, New International Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis, 3:971. 
La traducción “leer” se utiliza esencialmente en el libro de Nehemías (8:3, 8, 18; 9:3; 13:1). 
Lectura que, sin embargo, también implica una proclamación en püblico, más que una 
lectura de naturaleza individual. 

18 E] uso del verbo “proclamar” (sp) viene a ser una evidencia más de la relación que hay 
entre las tablas mencionadas en Habacuc y las del Pentateuco, ya que fue Dios quien 
“proclamé” su nombre al momento de entregarle dichas tablas a Moisés (Ex. 34:4-6). Algo 
que podría tener implicaciones en la forma específica como Dios esperaba se proclamara el 
mensaje dado a Habacuc también. 


16 
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Efectivamente, prestar atención a la forma en la que el Señor le ordenó a 
Habacuc que registrara su respuesta es muy instructivo, pero notar las 
implicaciones escatológicas de lo que escribió debe serlo aun más. 


La importancia de "esperar" y la escatología 


Esperat casi nunca es agradable, pero el hecho que Habacuc decida hacerlo 
(2:1) y, posteriormente, también se le ordene hacerlo (2:3), nos enseña algo 
importante.!? Que Habacuc esté dispuesto a esperar denota una actitud tanto 
de humildad como de esperanza y es un gran ejemplo para el pueblo de Dios 
de todos los tiempos. De hecho, ejemplos como los de Moisés (Ex. 33:21- 
23), Elías (1 Re. 19:11) e Isaías (Is. 21:6-8), demuestran que esperar a Dios en 
circunstancias semejantes, no solo es necesario y ütil, sino también algo 
relativamente comün en el AT. 


Por ello es que el profeta decide esperar atentamente a conocer la revelación 
de Dios, no solo por su propio interés, sino en beneficio de toda su nación 
que, en ese momento tan crítico de su historia, sin duda debía atender el 
mensaje que Dios le daría a través de su siervo.2 


Pero esperar el cumplimiento de esta visión, además de ser significativo por 
su parecido con la experiencia de otros personajes bíblicos, también lo es 
debido a la propia naturaleza escatológica de la misma: *Aunque por un 
tiempo la visión tarde en cumplirse, al fin ella hablará y no defraudará. 
Aunque tarde, espéralo; pues sin duda vendrá y no tardará" (2:3). 


Siendo que es Dios quien menciona que el cumplimiento de la visión podría 
demorarse, es claro entonces que el desenlace de esta rebasaría los días del 
profeta, una razón más por la que la visión debía ser escrita. Pero, ¿cuánto 
tiempo transcurriría entre los días del profeta y el cumplimiento de esta 
visión? Que el Señor no lo especifique nos recuerda que a menudo cuando él 
promete algo, espera que la confianza del creyente no esté en conocer una 
fecha, sino en la certeza de su Palabra, en la forma en la que se vive mientras 


1? El verbo “esperar” (m3m) no solo aparece en modo imperativo, sino también en su forma 
intensiva, denotando así un tipo de espera peculiar y, por lo tanto, una actitud muy específica, 
tal como se verá más adelante. 

20 Si bien el libro en cuestión es básicamente el resultado de un diálogo entre Habacuc y Dios, 
no puede ignorarse el hecho que, en la persona del profeta, se encuentra representado el 
clamor e incertidumbre de todo su pueblo. Por esa razón, Hab. 3 se convierte en un ejemplo 
viviente de lo que significa que el justo viva por la fe (fidelidad) y, pot lo tanto, en la 
demostración plausible del ideal que Dios espera del estilo de vida de su pueblo. 
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se espera el cumplimiento de dicha promesa (por ejemplo, véase Mat. 24:34- 
25:46). 


Esto es respaldado e ilustrado por el hecho que la expresión “por un tiempo” 
(1715) es exactamente la misma que se utiliza en Génesis 18:14, cuando Dios 
promete algo muy especial a Abrahán: “¿Hay para Dios alguna cosa dificil? 
Al tiempo señalado volveré a ti, y segun el tiempo de la vida, Sara tendrá un 
hijo". Dadas las peculiares circunstancias en las que Abrahán recibió esta 
promesa, esperar tampoco fue fácil para él (Gén. 16).?! Sin embargo, confiar 
en que ciertamente Dios cumpliría su Palabra le llevó a mirar más allá y, pese 
a sonatle ilógico y difícil, esperar el tiempo que fue necesario. 


De manera similar, pese a la condición de su pueblo y a la devastación que se 
aproximaba, Habacuc debía entender que Dios cumpliría su Palabra. Por 
cuanto en el reloj divino siempre es claro cuándo deben pasar las cosas, ni la 
edad de Sara, ni el exilio babilónico, ni ninguna otra cosa puede evitar que los 
planes divinos se cumplan. En efecto, “Aunque por un tiempo la visión tarde 
en cumplirse, al fin ella hablará y no defraudará" (Hab. 2:3). 


Pero, ¿a qué “fin” se refiere Dios en este punto? Considerando que la 
expresión “al tiempo señalado” (13595) también se utiliza varias veces en las 
profecías de Daniel (11:27, 29, 35; 12:7) y que esta, al igual que en Habacuc, 
se asocia con el destacado término apocalíptico “fin” (pp, Dan. 8:19; 11:27, 
35), es evidente que el momento cuando esta visión ha de cumplirse no puede 
ser un desenlace cualquiera, sino que debe referirse al momento cuando 
finalmente se cumplirän los propósitos redentores de Dios para su pueblo, esto 
es, al fin del tiempo, cuando todos hayan escuchado a los mensajeros que, 
presurosos, terminarán de proclamar el mensaje divino.” 


Tan gloriosa expectativa crece aún más al notar la forma en la que el apóstol 
Pablo, siglos después, comprendió este versículo: “Porque: Aún un poco, en 
un poco más el que ba de venir vendrá y no tardará” (Heb. 10:37, énfasis 


añadido). 


21 Relacionar la espera de Abrahán con la de Habacuc es algo que la misma inspiración bíblica 
hizo a través del apóstol Pablo quien, al interpretarlas, asoció el tema de la fe y la justicia 
con el de la simiente (Gál. 3:6-29), es decir, con la espera de aquel “que ha de venir” (Heb. 
10:35-39). 

2 Para el profeta Daniel, contemporáneo de Habacuc, es claro que las expresiones “al tiempo 
señalado” y el “fin” poseen un sentido escatológico (véase Dan. 8:17, 19; 11:35, 40; 12:9). 
Algo que en el libro de Habacuc también parece evidente, sobre todo al considerar las 
implicaciones y el sentido que el resto de la Biblia atribuye al ataque babilónico que la nación 
judía estaba por experimentar. Para un estudio exhaustivo del término “fin” y su relación 
con la escatología del AT, véase Gerhard Pfandl, The Time of tbe End in the Book of Daniel 
(Berrien Springs, MI: Adventist Theological Society Publications, 1992), 213-272. 
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Que Pablo se refiera a la tatdanza de una persona y no a la demora de la 
visión parecería en primera instancia una enmienda caprichosa de este 
vetsículo por parte del apóstol. Sin embargo, en primer lugar la razón de este 
cambio obedece a que Pablo tomó este versículo de la LXX.” A su vez, la 
razón de esta modificación en dicha traducción griega, pese a diferir 
aparentemente del texto hebreo, obedece principalmente a otras dos razones: 
una gramatical y una teológica. 


Mientras que la palabra “visión” en español es de género femenino, esta 
palabra en hebreo es de género masculino. Por lo tanto, que los traductores 
de la LXX hayan optado por “el que ha de venit", gramaticalmente hablando, 
no contradice el texto original. No obstante, en griego, la palabra “visión” sí 
es femenina, lo cual nuevamente podría confundirnos, a menos que 
consideremos la segunda razón de esta diferencia en el texto, la razón 
teológica. 


A] respecto, resulta sumamente esclarecedor el saber que “la interpretación 
de la Septuaginta de este pasaje es esencialmente mesiánica”,? así como notar 
que el apóstol Pablo relaciona la visión de Habacuc con las promesas divinas 
hechas a Abrahán. Hacerlo es la clave para entender que ambos pasajes están 
unidos por un elemento en común: la espera de alguien: “Y he aquí que la 
palabra de Jehovah vino a él diciendo: No será éste el que te herede, sino que 
alguien que salga de tus entrañas será el que te herede... Él creyó a Jehovah, 
y le fue contado por justicia" (Gén. 15:4, 6; cf. Gál. 3:6).25 


Por lo tanto, esperar la llegada de una persona como el cumplimiento de una 
promesa de Dios nuevamente es congruente con su proceder en las 
Escrituras. Lo ha sido desde aquel día cuando dijo a la serpiente lo siguiente: 
*Y pondré enemistad entre ti y la mujer, y entre tu simiente y su simiente; él 
te herirá en la cabeza, y tú lo herirás en el calcañar” (Gén. 3:15; La Biblia de 
las Américas). 


¿Resulta ahora más claro el porqué del cambio efectuado por Pablo en 
Hebreos? 


Quien ha de venir como cumplimiento de esta visión, en este caso al fin de 
los tiempos, es Cristo, el único capaz de completar y cumplir plenamente las 


2 F, F. Bruce, The Epistle to the Hebrews, New International Commentary (Grand Rapids, MI: 
Eerdmans, 1990), 272-274. 

24 Bruce, 273. 

25 Resulta interesante notar que Cristo mismo usó en su sermón profético otra idea relacionada 
con el nacimiento de un niño (dolores de parto") para referirse a los acontecimientos que 
presenciarian quienes esperaran su venida (Mat. 24:8; Mar. 13:8). 
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promesas contenidas en el plan de la salvación: “Porque: Aun un poco, en un 
poco más el que ha de venir vendrá y no tardará” (Heb. 10:37).26 


Sin embargo, semejante entendimiento basado en la persona del Mesías no 
se sostiene únicamente por la traducción de Habacuc 2:3 en la LXX. Esta 
personificación de la expectativa mesiánica puede verse también en las 
expresiones “el que viene” y “aquel que ha de venir” (0 épyópevoc) usadas en 
varios pasajes del NT (Mat. 11:3; 21:9; 23:39; Mar. 11:9; Luc. 7:19; 13:35; 
19:38; Juan 6:14; 12:13; Apoc. 1:8) e incluso en la interpretación de Habacuc 
hecha por los rabinos judíos.?" 


Estando todo esto en juego, la visión de Habacuc debía darle plena seguridad 
tanto a él como a su pueblo de que, sin importar el tiempo que mediata hasta 
su cumplimiento, Dios se encontraría finalmente con ellos en la persona del 
Mesías.28 Algo que ameritaría, por supuesto, de toda la espera y perseverancia 
de la que fueran capaces Habacuc y su pueblo, pero que indudablemente 
también tiene que ver con nosotros y con la misión que se nos ha 
encomendado. 


La "espera", la misión y la escatología 


El mensaje registrado por Habacuc en aquellas tablas debía ser tan claro que 
todo el que lo viera y escuchara debía entenderlo sin dificultad. Tan 
importante mensaje no podía ser presentado de otra forma. Su contenido y 
sus alcances así lo requerían. Cuán importante es que nosotros también 
entendamos entonces el contenido de la visión registrada por el profeta 
Habacuc. Y yo diría vital porque, como se ha mencionado, ciertamente tiene 
que ver con los planes de Dios que han de culminar con la segunda venida 
de nuestro Salvador. 


?6 Ya que en sus días la exhortación a esperar también tenía sentido debido a que las promesas 
divinas no habían terminado de cumplirse, el apóstol Pablo agrega al texto de Habacuc una 
frase tomada de Isa. 26:20, la cual destaca la brevedad de tiempo que antecederá a la venida 
del Señor y la ejecución de sus juicios: *Aün un poco, en un poco más" (Heb. 10:37). 

27 Sanhedrin, 97b. Para más al respecto, véase Palmer O. Robertson, “The Justified (by faith) 
shall live by his steadfast trust, Habakkuk 2:4", Presbyterion, 9, no. 1-2 (Spring-Fall 1983): 59- 
60, y el comentario a Hebreos 10:37 de Leon Morris, en el Expositor’s Bible Commentary: 
Hebrews-Revelation (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2006). 

28 Sobre la interpretación de las profecías del AT concernientes al reino venidero y en el marco 
de sus tres fases de cumplimiento escatológico, véase Richard M. Davidson, "Interpreting 
Old Testament Prophecy", en Understanding Scripture: An Adventist Approach (Silver Spring, 
MD: Biblical Research Institute, 2005), 183-204; asimismo será de utilidad la obra de 
Donald E. Gowan, Eschatology in the Old Testament (London, England: T&T Clark, 2000). 


Aguilar — “Escribe la visión": Misión y escatología... | 337 


Por lo tanto, vincular el mensaje de Habacuc con nuestra misión como iglesia 
no obedece a una meta asociación temática, ni mucho menos a una tradición 
heredada por los pioneros de la iglesia. Dicha relación, desde mi perspectiva, 
haya sustento más bien en los estrechos paralelismos lingüísticos, teológicos 
e incluso estructurales que hay entre Habacuc 2 y la cuarta visión del libro de 
Apocalipsis (Apoc. 11:19-15:4).? Por ejemplo, pasajes que muestran tener en 
comun los siguientes elementos: (1) la alusión a las tablas de la ley en el marco 
del santuario y del juicio (Apoc. 11:19; 12:17; 14:12; cf. Hab. 2:20);3° (2) la 
importancia de la fidelidad al pacto (Apoc. 14:6, 7; cf. Hab. 1:2-12);3! (3) la 
centralidad de la proclamación de un mensaje escatológico previo a la 
aparición de “alguien que vendrá” (Apoc. 14:6-20; cf. Hab. 2:3; Heb. 10:37, 
38)? y (4) un énfasis en la fe de aquellos que dan a conocer dicho mensaje 
(Apoc. 14:12, 13; cf. Hab. 2:4).5 


2 Se sigue aqui la propuesta de varios eruditos adventistas que dividen el libro de Apocalipsis 
en siete visiones; por ejemplo, Jon Paulien, The Deep Things of God: An Insider's Guide to the 
Book of Revelation (Hagerstown, MD: Review & Herald, 2004), 147-152. Siendo que analizar 
dichos paralelismos es algo que rebasa los límites de este artículo, la demostración detallada 
de la validez de estos deberá ser dejada para otro momento. 

30 Sobre la relación entre las tablas de la ley, el santuario y el desarrollo de la misión y teología 

adventista, véase Alberto R. Timm, The Sanctuary and the Three Angels’ Messages: Integrating 

Factors in the Development of Seventh-day Adventist Doctrines, ATS Dissertation Series 5 (Berrien 

Springs, MI: Adventist Theological Society Publications, 2002). Acerca de la relación 

especifica entre Apoc. 14:6-12 y los diez mandamientos, véase William H. Shea, “The 

Controversy Over the Commandments In the Central Chiasm of Revelation”, Journal of the 

Adventist Theological Society, 11, no. 1-2 (2000): 216-231; ¿bíd., “Literary and Theological 

Parallels Between Revelation 14-15 and Exodus 19-24”, Journal of the Adventist Theological 

Society, 12, no. 2 (Autumn 2001): 164-179, y Jon Paulien, “Revisiting the Sabbath in the 

Book of Revelation”, Journal of the Adventist Theological Society, 9, no. 1-2 (1998): 179-186. 

Especialmente en el marco del día de la expiación, ya que dicha fidelidad era esencialmente 

lo que se revisaba y por ende decidía el destino de los miembros del pueblo de Dios, 

asegurándoles asimismo la presencia divina entre ellos. Al respecto, véase Roy Gane, 

“Judgment as Covenant Review”, Journal of Adventist Theological Society, 8, no. 1-2 (1997): 181- 

194. De ahí que resulte muy interesante la mención que Elena G. de White hace respecto a 

la aparición en el cielo de las tablas de la ley, justo antes de la segunda venida de Cristo. 

Véase Elena G. de White, El conflicto de los siglos (Miami, FL: APIA, 2007), 622. 

Elena G. de White, Profetas y reyes (Miami, FL: APIA, 1957), 286: “Debemos apreciar y 

cultivar la fe acerca de la cual testificaron los profetas y los apóstoles, la fe que echa mano 

de las promesas de Dios y aguarda la liberación que ha de venir en el tiempo y de la manera 
que él señaló. La segura palabra profética tendrá su cumplimiento final en el glorioso 
advenimiento de nuestro Señor y Salvador Jesucristo, como Rey de reyes y Señor de 
señores... Con el profeta que procuré alentar a Judá en un tiempo de apostasía sin 
parangón, declaremos con confianza: “Jehová está en su santo templo: calle delante de él 
toda la tierra’. Recordemos siempre el mensaje animador: ‘Aunque la visión tardará aun por 
tiempo, mas al fin hablará, y no mentirá: Aunque se tardare, espéralo, que sin duda vendrá ^". 

55 Asimismo podría añadirse el contraste entre los 144 mil (Apoc. 14:1-5) y los impíos de los 

días de Habacuc (Hab. 1:2-17). 


5 


3 


m 
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Por ello, tomando en cuenta esta relación entre Habacuc y Apocalipsis 
(especialmente el capítulo 14), es evidente que nuestra responsabilidad 
también consiste en poder explicar con claridad a otros lo que esta visión 
implica. Por esa razón, tal como se le dijo a Habacuc, quienes hayamos de 
proclamar este mensaje debemos hacerlo con claridad y sin demora. De ello 
depende que muchos más sepan que *el que ha de venir vendrá" (Heb. 


10:37). 


¿Tenemos aún la certeza de que Cristo volverá? ¿Sabemos en realidad el 
porqué de su aparente demora? ¿Podemos explicarlo a quienes nos rodean 
de tal forma que nuestra respuesta los lleve a tomar la decisión de prepararse 
para encontrarse con él? 


No, no se trata de conocer todas las respuestas acerca de cómo y cuándo 
regresará Cristo por nosotros, pero sí de estar seguros, de estar convencidos 
que Aquel que prometió hacerlo es la mejor y única respuesta a todas nuestras 
dudas e inquietudes. Por eso escuchémoslo decir: “El justo vivirá por la fe” 
(2:4), o mejor dicho, “vivirá fielmente”. Escuchémoslo y experimentémoslo, 
porque siendo la parte primordial de la visión, esta declaración demuestra en 
esencia la actitud que Cristo anhela que asumamos mientras esperamos su 
regreso. 


En efecto, pese al apogeo de los impíos, pese al incremento de la maldad y 
por cuanto en nuestros días el fin parece inminente, el Señor espera de 
nosotros lo mismo que siempre ha esperado de sus hijos, que vivamos con 
fidelidad. Como ya se ha anotado, esta idea es una mejor forma de traducir la 
palabra mx, y que ciertamente es mucho más profunda que la palabra “fe”. 


Por cuanto el libro de Habacuc nos dice que Dios es justo y siempre fiel a 
sus promesas, sus hijos han de serlo también. De este modo, siendo que la 
justicia y la vida son dones recibidos por la fe, lo que nos depara el futuro 
no debiera atemorizarnos ya que, sin importar las devastaciones venideras, 
Dios cuidará tanto la vida como el destino eterno de sus hijos. 


Sí, el que ha sido justificado vivirá y lo hará fielmente, porque el estilo de vida 
del hijo de Dios no se altera ni por la prosperidad, ni por la adversidad. ¿Por 
qué? Porque el cristiano está convencido de que Dios tiene el control de la 
historia y, ante todo, el control de su propia vida. Por ello, a pesar de que el 
regreso de Cristo, nuestra “bienaventurada esperanza” (Tito 2:13), implica 


34 Esto refuerza el hecho de que la fuente de la verdadera justicia, así como de nuestra vida, 
no procede de nuestro interior, sino de Dios mismo. Esta verdad es ilustrada claramente en 
la experiencia de Abrahán registrada en Gén. 15:6. La deliberada alusión que el profeta 
Habacuc hace aquí de tan especial momento de la historia de Abrahán, es otra clave para 
entender el significado y reitera la relación existente entre ambos pasajes. 
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necesariamente una espera, nuestra confianza en él no ha de menguar ni 
fluctuar, ya que el Dios de Habacuc también es el Dios fiel al Pacto. De ahí 
que, apropiándonos de sus promesas, podamos decir como el profeta: 
“Aunque la higuera no florezca ni en las vides haya fruto... con todo, yo me 
alegraré en Jehovah y me gozaré en el Dios de mi salvación” (Hab. 3:17, 18).5 


Esa es la razén por la que se le dijo al profeta que semejante promesa no 
“defraudaría” a quienes esperamos su glorioso cumplimiento (Hab. 2:3). 
Aunque las circunstancias pudieran ser contrarias al mensaje de la visión, las 
palabras de Dios ciertamente se cumplirán, como siempre ha sucedido (Num. 
23:19; 1 Sam. 15:29). 


Por otra parte, dada la inminencia del regreso de Cristo, “esperar” es un 
imperativo divino que también tiene un propósito salvífico, ya que hacerlo 
nos obliga a estar siempre atentos al cumplimiento de su promesa y vivir de 
acuerdo a lo que esto implica. ¿Se ha tardado el Señor en regresar? Desde 
hace mucho hay quienes así lo creen (2 Pe. 3:9). 


Sin embargo, pese a que el tiempo de espera involucrado podría set visto de 
esta forma, es un hecho que, desde la perspectiva divina, la certeza del 
cumplimiento de la visión no puede ser cuestionada, ya que incluso su 
aparente demora es congruente de nueva cuenta con su misericordioso y 
paciente carácter (Ex. 34:6, 7). ¿Nos basta eso para seguir adelante, para 
seguir esperando? ¿Ha sido ya demasiada larga la espera? ¿No será que 
nuestra percepción al respecto se debe a lo que estamos haciendo mientras 
esperamos? 


Por cuanto es posible que hayamos dejado de “correr” o al menos no lo 
estamos haciendo tanto como debiéramos, Habacuc nos recuerda que es 
tiempo de que volvamos a “correr” y que no dejemos de hacerlo. Tal es parte 
de nuestra responsabilidad, una que hay que llevar a cabo y sin demora. 


35 El cap. 3 es una oración o salmo que registra el resultado que produjo en la experiencia 
espiritual de Habacuc, el diálogo que este sostuvo con Dios. De hecho, este ültimo capítulo 
también puede percibirse como un diálogo entre el Señor y el profeta, un diálogo que 
presenta a Dios “hablando” por medio de la promesa de una intervención poderosa, y al 
profeta “dialogando” con él a lo largo de dicha intervención. Para más al respecto, véase 
Alejo Aguilar, “Implicaciones escatológicas de la fe", Ministerio adventista, Enero-febrero 
2002, 12-13. De ahí que John J. Collins, Introduction to the Hebrew Bible (Minneapolis, MN: 
Fortress Press, 2004), 333, tiene cierta razón al considerar que Hab. 3 es propiamente el 
contenido de la visión, pero presentada en un formato distinto al que tradicionalmente tiene 
una visión. Cabe mencionar que Elena G. White, al citar Hab. 3:3-13, escribió lo siguiente: 
“Habacuc también, arrobado en santa visión, vio la venida de Cristo” (El conflicto de los siglos, 


346). 


340 | TeoBiblica 3.1-2 (2017) 


Aguilar — “Escribe la visión": Misión y escatología... | 341 


A manera de conclusión 


De acuerdo al predicador Harold Camping, fundador de la emisora radial 
Family Radio Worldwide, nuestro mundo llegaría a su fin el 21 de mayo de 
2011. La atención que algunos dieron a tan espectacular anuncio pudo verse 
reflejada en los medios masivos de comunicación, así como en diferentes 
anuncios panorámicos y cartelones que fueron desplegados con el fin de 
anunciar esta noticia a cuantos fuera posible. 


No obstante, nada de lo predicho ocurrió aquel día. Semejante a lo que ya le 
había sucedido años atrás, la espera de Camping y la de muchos que creyeron 
en su mensaje, nuevamente fue defraudada. Junto con ello, la veracidad en 
las profecías bíblicas también fue puesta otra vez en duda. Sí, tanto él como 
sus seguidores esperaban que Dios hiciera algo, pero lo hicieron sin considerar 
bien lo que Dios ha dicho acerca de esa espera. 


Quienes sabemos que el día y la hora exacta del regreso de nuestro Señor 
Jesucristo no es parte de lo que él tuvo a bien revelarnos, aprendimos casi 
ciento setenta afios atrás que, mientras le esperamos, nuestra confianza no 
puede basarse en una fecha, sino en la certeza de las promesas de Dios. 


En efecto, saber que Cristo volverá es un gran privilegio, pero también una 
enorme responsabilidad, algo que debe, a fin de ser congruentes con lo que 
creemos, afectar definitivamente nuestro estilo de vida y nuestra identidad.36 
Por lo tanto, si como Habacuc ansiamos ver pronto el glorioso cumplimiento 
de las promesas divinas, no olvidemos entonces que, además de esperar y 
estar en guardia como un fiel vigía, nuestro Dios también anhela que 
recordemos que su respuesta incluye que sigamos “corriendo”: 


Entonces Jehovah me respondió diciendo: Escribe la visión y grábala 
claramente en tablas, para que corra el que las lea. Aunque por un tiempo la 
visión tarde en cumplirse, al fin ella hablará y no defraudará. Aunque tarde, 
espéralo; pues sin duda vendrá y no tardará (Hab. 2:3). 


Espera y fidelidad al pacto por parte de los hijos de Dios, sí, pero también de 
cumplir la misión con responsabilidad y sin demora. Tal es el énfasis de la 
escatología en el libro de Habacuc. 


56 Un buen trabajo al respecto es el de P. Gerard Damsteegt, Foundations of the Seventh-day 
Adventist Message and Mission (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1977), especialmente la p. 93, 
en donde el autor explica la importancia que ha tenido para nuestra iglesia la espera 
mencionada en Hab. 2:3, incluso desde el movimiento millerita. Véase también George R. 
Knight, La visión apocalíptica y la neutralización del adventismo (Buenos Aires: ACES, 2010). 


THE NEW EVANGELICAL 
PROTOLOGY AND ITs 
IMPACT ON ESCHATOLOGY 
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Abstract 


“The center of the evolution debate has shifted from asking whether we came from 
earlier animals to whether we could have come from one man and one woman.’ 
This is how an article summarizes a new trend within the evolution and creation 
debate that had produced significant changes to the way some Evangelical scholars 
read and understand the function of the first chapters of Genesis and reconsider the 
traditional historical identity of Adam. The new trend represents a paradigm shifting 
perspective that moves further from the conservative Evangelical interpretations. It 
has been considered as an accommodational effect between the Bible and worldviews 
of non-Evangelicals. 'This radical shift in the Evangelical protology has profound 
implications for the Gospel proclamation as it is defined in the New Testament and 
for the understanding of the biblical Eschatology. 


Resumen 


“El centro del debate sobre la evolución ha cambiado de preguntar si venimos de 
animales primitivos, a si podríamos haber venido de un hombre y una mujer". Así es 
como un artículo resume una nueva tendencia dentro del debate sobre la evolución 
y la creación que ha producido importantes cambios en la forma como algunos 
eruditos evangélicos leen y entienden la función de los primeros capítulos del Génesis 


1 Erick Mendieta is a PhD Candidate in Old Testament at Andrews University, and actually 
is serving as OT lecturer in the Religion Department at the Antillian Adventist University 
(Puerto Rico), and also as an adjunct professor of the Inter-American Adventist Theological 
Seminary. E-mail: mendieta@andrews.edu. 


? Richard N. Ostling, “The search for the historical Adam,” Christianity Today, June 3, 2011, 
https:/ /www.chtistianitytoday.com/ ct/ 2011 /june/historicaladam.html. 
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y consideran la identidad histórica tradicional de Adán. La propuesta de la nueva 
tendencia representa una perspectiva de cambio de paradigma, que se aleja de las 
interpretaciones evangélicas conservadoras. Y ha sido considerado como un efecto 
de acomodación entre la Biblia y las cosmovisiones de los no evangélicos. Este 
cambio radical en la protología evangélica tiene profundas implicaciones para la 
proclamacion del Evangelio tal como se define en el Nuevo Testamento y para la 
comprensión de la escatología bíblica. 


Résumé 


« Le centre du débat sur l'évolution est passé de la question de savoir si nous venions 
d'animaux antérieurs, à si nous aurions pu provenir d'un homme et d'une femme ». 
Voilà est comment un article résume une nouvelle tendance dans le débat sur 
l'évolution et la création qui a produit d'importantes des changements dans la facon 
dont certains érudits évangéliques lisent et comprennent la fonction des premiers 
chapitres de la Genése et considérent l'identité historique traditionnelle d'Adam. La 
proposition de la nouvelle tendance représente une perspective de changement de 
paradigme qui s’éloigne davantage des interprétations évangéliques conservatrices. 
Eta été considéré comme un effet d'accommodement entre la Bible et les visions du 
monde des non-évangéliques. Ce changement radical dans la protologie évangélique 
a de profondes implications pour la proclamation de l'Évangile telle qu’elle est définie 
dans le Nouveau Testament et pour la compréhension de l’eschatologie biblique. 


Adam in the Origins Debate 


HE CENTER of the evolution debate has shifted from asking 

whether we came from earlier animals to whether we could have 

come from one man and one woman.” This is how Richard N. 
Ostling's subtitle from his Christianity Today's article rightly summaries a new 
trend since 2011, within the evolution and creation debate that has produced 
significant changes to the way some prominent Evangelical scholars read and 
understand the function of the first chapters of Genesis and consider the 
traditional historical identity of Adam. 


À particular event is presented from members of both sides of the debate 
and also within the Evangelical community that can be identified as playing 
a major role for this new shifting, the Human Genome Project (HGP).* 


3 Ibid. 


^ Peter Enns, The Evolution of Adam : What the Bible Does and Doesn't Say About Human Origins 
(Grand Rapids, MI: Brazos Press, 2012), ix. According to Enns evolutionary theory has 
been around for generations, but in recent years two factors are bringing the issue back into 
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According to Peter Enns, this research has “shown beyond any reasonable 
scientific doubt that humans and primates share common ancestry.» 
Likewise, Randall Isaac, executive director of the American Scientific 
Affiliation (ASA) commenting on the scientific challenges presented to the 
Adam account in Genesis stated “there was a lot of wiggle room in the past. 
The human genome sequencing took that wiggle room away.”6 


Among the lead researchers of the HGP is the atheist-turned-Evangelical 
Christian Francis S. Collins who holds to both a creationist and Darwinian 
petspectives and considers that God as Creator oversaw the process of 
natural selection, therefore becoming a strong promoter of “theistic 
evolution” through the BioLogos Foundation as well as the BioLogos blog.’ 


Collins argues that the scientific results of the HGP indicate that today’s 
humans emerged anatomically from primate ancestors somewhere around 


the public eye. The first is the relentless, articulate, and popular attacks on Christianity by 
the New Atheists. Jerry Coyne, Richard Dawkins, Daniel Dennett, and others have 
aggressively promoted evolution and argued that evolution has destroyed the possibility of 
religious faith, especially a faith like Christianity, whose sacred writings contain the story of 
Adam, the first man created out of dust several thousand years ago. The second factor has 
been well-publicized advances in our understanding of evolution, particulatly genetics. The 
Human Genome Project, completed in 2003. See also Walter C. Kaiser, Jr., *A Literal and 
Historical Adam and Ever: Reflections on the work of Peter Enns,” Criswell Theological Review 
10, no. 2 (2013): 75-76. Dennis R. Venema and Scot McKnight, Adam and the Genome : 
Reading Scripture after Genetic Science (Grand Rapids, MI: Brazos Press, 2017). McKnight makes 
the following questions involving the HGP. What happens when evolutionary theory and 
the Human Genome Project encounter the Bible's creation narratives? What happens then 
when we are told that the best of science today teaches that the DNA characteristic of 
modern humans could not have come from less than approximately 10,000 hominins? What 
happens when we ate told there were pre-Adamite humans? What about those two humans 
in Genesis 1— 3? Tim Stafford, The Adam Quest : Eleven Scientists Who Held on to a Strong Faith 
while Wrestling with the Mystery of Human Origins, ed. Tim Stafford (Nashville, TN: Nelson 
Books, 2013), 44-45. In the presentation of Todd Wood, a creationist, the following 
comments ate presented from Wood: “The launch of BioLogos, a Christian organization 
begun by the Human Genome Project’s Francis Collins, has changed the terms of the debate 
among Christians.” Fazale Rana and Hugh Ross, Who was Adam?: A Creation Model Approach 
to the Origin of Man (Colorado Springs, CO: NavPress, 2005), 59. According to this book new 
insight into human origins and genetic diversity comes from the Human Genome Project. 


5 Enns, The Evolution of Adam, ix. 
6 Ostling, “The Search for the Historical Adam,” 24. 
7 Kaiser, “A Literal and Historical Adam and Ever,” 76. 
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100,000 to 150,000 years ago, from a basic population of 10,000 individuals 
instead of two individuals named Adam and Eve.? 


On the other hand, Walter Kaiser observes that affirming to the historic 
Christian confession of Adam and Eve has been much easier to do before 
Collins's work and conversion.? Kaiser also considers that this research 
presented a "huge paradigm shift for theologians and biblical exegetes to 
address, especially in light of the confessional creeds of the Christian 
Church."!? As a result of the HGP and its theological implications, Kaiser 
observes that, all of a sudden emerged a number of new challenges to the 
biblical record that has profound impact on biblical concepts and doctrines 
such as: Anthropology, Creation, and Soteriology.!! 


John Walton's Adam 


Old Testament Evangelical scholars of standing such as Tremper Longman 
III, Bruce Waltke and John Walton have suggested their openness and the 
need for a reevaluation of the traditional understanding of the historical 
identity of Adam.!? Among them, John Walton has written extensively on 
reading the early chapter of Genesis in their Ancient Near Eastern (ANE) 
context. Walton's main concern in his discussions of Genesis is to show 
that there is no real contradiction or tension between science and the Bible 
because, adds Walton, Christianity affirms the importance of both special 
revelation (in the Bible and in Jesus) and general revelation (in the world that 


8 Francis S. Collins, The Language of God : À scientist presents evidence for belief (New York: Free 
Press, 2006). 


9? Kaiser, “A Literal and Historical Adam and Eve?,” 75. 
10 [bid., 76. 

11 Ibid. 

12 Ostling, “The search for the historical Adam," 26. 


5 John H. Walton, Genesis: From Biblical Text... To Contemporary Life, The NIV Application 
Commentary (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2001). See also ibid., The Lost World of Genesis 
One: Ancient Cosmology and the Origins Debate (Downers Grove, IL: IVP Academic, 2009). 
Idem, Genesis 1 as ancient cosmology (Winona Lake, Ind.: Eisenbrauns, 2011); Ibid., “Human 
Origins and the Bible,” Zygon 47, no. 4 (2012); Matthew Barrett, Four Views on the Historical 
Adam, Counterpoints: Bible and Theology (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2013); John H. 
Walton, The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins Debate (Downers 
Grove, Illinois: IVP Academic, 2015). Kevin P. Emmert, “The Lost World of Adam & Eve,” 
CT Interview to John H. Walton, Christianity Today, March 19, 2015. https:/ /www 
.chtistianitytoday.com/ct/2015/march/lost-world-of-adam-and-eve.html. 
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God has created and that science help us understand). However, Walton 
considers that a perception of conflict between the two is not uncommon.!^ 


Yet, Walton attempts to resolve this tension, particularly, his book on The 
Lost World of Adam and Eve, by showing that there are "faithful readings of 
Scripture," which may differ from traditional readings of the past, but find 
support in the text and are compatible with its ANE context as well with 
some of the more recent scientific discoveries, HGP been one of them. 


According to Walton, the HGP is perhaps the most recent advance in science 
that provides a basis for investigating what we can learn about human origins. 
Walton also considers that the perceived threat posed by the current 
consensus about human origins is overblown. 


Walton’s main theses are: 


1. There is no material creation on Genesis 1-2; creation has to do with 
establishing functions alone. 


2. Adam and Eve are Archetypes not Prototypes that mean that they are 
historical persons but not the biological progenitors of the human race. 


Material Origins in ANE and the Bible 


Among Walton’s main proposals is the argument that the ANE people are 
not interested in material origins but in the proper arraignment of the material 
within an orderly cosmos. As a result of this, Walton also suggests in light of 
this background, that the ancient Israelites would have not expected a story 
on material origins either. However, Richard Averbeck strongly disagrees 
with Walton and considers that both the ANE and the Bible are concerned 
with material origins.!> Averbeck also argues that Walton “goes beyond the 
limits of the text and speaks in contradiction to explicit statements in it.”16 


Nonetheless, Walton's comparison and contrast between the ANE and the 
Bible creation accounts received a mix response between those who consider 
it a good introduction and understanding of the ANE material related to the 
Bible." On the other hand, there are some who argue that while it is a good 


1^ Walton, The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins Debate, 13. 


15 Richard E. Averbeck, “The Lost World of Adam and Eve: A Review Essay," Themelios 40, 
no. 2 (2015). 


16 [bid., 227. 


17 Sean M. Cordry, “The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins 
Debate," Perspectives on Science and Christian Faith 62, no. 3 (2010). Hans-Christof Kraus, “The 
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introduction, also considers that some of Walton’s conclusions and 
observations concerning the influence of ANE materials on the Bible 
accounts of origins, especially those dealing with material creation, ate not 
warranted by the biblical text.!? 


Gordon Wenham rightly states one of the major drawbacks of Walton's 
analysis of the ANE and the Bible. He states, “Walton is so concerned to 
convince his readers that Genesis is an ancient creation myth that he 
overemphasizes its similarity to Egyptian and Mesopotamian texts, so that 
Genesis’ originality is downplayed."? Likewise, Trevor Craigen, ask if “no 
revelation was given to the Israelites to change what they were already 
understanding of the cosmos. Were the words of Moses metely echoing 
contemporary Israelite understanding? Or, did these words instruct the 


Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins Debate," Journal for tbe 
Study of the Old Testament 35, no. 5 (2011). Michael S. Heiser, “The Lost World of Genesis 
One: Ancient Cosmology and the Origins Debate," Journal of the Evangelical Theological Society 
53, no. 1 (2010). Barry A. Jones, *The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and 
the Origins Debate,” Review ¢ Expositor 107, no. 2 (2010). Ernest Lucas, “The Lost World 
of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins Debate," Science and Christian Belief 23, 
no. 1 (2011). 


18 Scott A. Ashmon, “The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins 
Debate," Concordia Theological Quarterly 77, no. 1-2 (2013): 187. Ashmon considers that 
Walton’s view of Genesis 1 goes too far by denying that the ANE is not concerned with 
matetial origins and argues that the ANE cosmogony was concerned with material and 
functional (and nominal) origins. See also Douglas J. Becker, “The Lost World of Genesis 
One: Ancient Cosmology and the Origins Debate," Themelios 34, no. 3 (2009): 358-359. 
Becker observes that one possible weakness in Walton's argument is his insistence on 
reading Gen 1 in purely functional terms. Becker considers that maybe Genesis is concerned 
with both material existence and function, perhaps with emphasis on thelatter? Richard S. 
Hess, “The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins Debate," 
Bulletin for Biblical Research 20, no. 3 (2010): 435. Hess considers that Walton's argument for 
functionality in Gen 1 needs further support to establish his case. Hess also wonders if the 
functional element is truly centralin this text. Brian L. Webster, *The Lost World of Genesis 
One: Ancient Cosmology and the Origins Debate,” Bibliotheca Sacra 168, no. 671 (2011): 357. 
Webster makes two important observations regarding Walton’s function orientation. First, 
Walton sometimes overstates this idea to the point that it sounds like he means that Gen 1 
would have been understood as being about the abstract functions without being about 
material origins at all. Second, Webster argues that, ANE creation texts may start with 
unformed substance that gets modified, but they still have a pattern in which specific things 
were not there at first, and then were. Webster concludes then that the fact that these ancient 
text describe the change of unformed matter into new things does not mean that on the 
surface they are primarily about abstract functions rather that material origins. 


19 Gordon J. Wenham, “The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins 
Debate,” Science and Christian Belief 25, no. 1 (2013): 73. 
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Israelites on what they were to believe in contradistinction to other nations 
‘origins’ literature?”20 


Adam as Archetype not Prototype 


Walton’s discussion of the historical Adam was also received with a mix 
response from scholars with some of them considering his exegetical work 
on the topic illuminating,?! “a convincing apologetic for Christian and 
scientist to engage in greater dialogue regarding origins”? and others who 
argue that while Walton has provided a creative and essentially cohesive 
interpretation of Genesis 1-3, but one which offers a less-than-convincing 
case. Presenting only a ‘possible’ interpretation but not a probable or better 
one.” 


However is it important to acknowledge that Walton recognizes that while 
ancient Israel share broad ideological commonalities with ANE cosmologies 
they interact and develop in distinctive ways in Genesis 1.2 For example, 
according to Walton “when cosmologies include the creation of humanity as 
a component, archetypal interests dominate.”2 Yet, the archetypal 
presentation in Genesis has a different shape entirely. Genesis relates people 
to God only through his image, thereby receiving a ruling role in the cosmos 
and views them as serving deity by caring for the sacred space.26 


20 Trevor Craigen, “The Lost World of Genesis One: Ancient Cosmology and the Origins 
Debate,” The Masters Seminary Journal 21, no. 2 (2010): 261. 


21 Daniel De Vries, “The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins 
Debate," Calvin Theological Journal 51, no. 1 (2016): 143-145. 


2 Andrea L. Robinson, “The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human 
Origins Debate," Science and Christian Belief 28, no. 1 (2016): 50. 


2 Deane Galbraith, “The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins 
Debate,” Journal of the Evangelical Theological Society 58, no. 1 (2015): 168,169. Deane observes 
that Walton himself states that his concern is to offer a way to make Genesis 1-3 acceptable 
for those who hold to modern scientific theories about material origins of the universe and 
humanity. Deane also argues that the cumulative effect of so many inventive interpretations 
by Walton places a large shadow ovet his functional emphasis. See also Robert P. Gordon, 
“The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins Debate,” Journal 
for the Study of the Old Testament 40, no. 5 (2016): 71. 


24 Walton, Genesis 1 as Ancient Cosmology, 194. 
25 Ibid. 
26 [bid., 194-195. 
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Interestingly, while Walton observes, "another distinctive is that Genesis 
develops the atchetype in part through a monogenesis perspective rather than 
a familiar polygenesis approach observable in ancient Near Eastern texts. ”?7 
He gives no further consideration to this distinctive feature of the Genesis 
account. 


Walton’s main arguments for his perspective on Adam in his The Lost World 
of Adam and Eve begins by a discussion on the occurrences of ‘adam in Genesis 
1-525 Walton also argues that because of the language use in the creation or 
forming accounts of Adam and Eve, “forming from dust” and “build from 
rib”, they should be understood as archetypally rather than an explanation of 
how these two unique individuals were uniquely formed.” 


Furthermore Walton argues that the ANE accounts on the forming of 
humans are archetypical as well and could be reason why this idea is not 
uncommon to the Israelites and perhaps the source of it.? Additionally, 
Walton contends that the NT is more interested in Adam and Eve as 
archetypes than as biological progenitors.?! Finally, Walton recognizes that in 
the NT Adam and Eve are presented in different ways: Archetypal, 
illustrative and historical. Therefore, according to Walton, to contend that 
some treatment of Adam is archetypal in Genesis is not to suggest that he is 
not historical? However it is important to notice that this does not mean 
that by asserting the historicity of Adam Walton is considering that Adam is 
the first human, but the first significant one. 


According to Walton only the textual element of the genealogies and the 
theological element of sin and redemption argue strongly for a historical 
Adam and Eve. However, Walton observes that for them to play these 


27 [bid., 195. Walton defines as follows in a footnote: Monogenesis refers to the idea that all 
of humanity emerged from a single human pair—ostensibly the general viewpoint in the 
Hebrew bible (cf. 1 Chronicles 1-9); polygenesis, reflected in the rest of the ancient Near 
East, is the view that humans were created in mass—a logical procedure, since the gods 
desired slave labor. 


28 [bid., The Lost World of Adam and Eve: Genesis 2-3 and the Human Origins Debate, 58-61. 
2 Ibid., 70-81. 

30 Ibid., 82-91. 

31 Ibid., 92-95. 

32 Ibid., 96. 

53 Ibid. 

34 Thid., 103. 
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historical roles does not necessarily require them to be the first human beings 
or the universal ancestors of all human beings (biologically/genetically).* 
Walton considers that the question of the historical Adam has more to do 
with sin's origins that with material human origins. These distinctions have 
not been separated in the past, observes Walton, perhaps because there has 
been no impetus to do so. But, he concludes that in light of the HGP is has 
become more impottant to ask whether these two distinctions always track 
together.36 


Therefore, Walton's suggestion is to accept the historical Adam without 
making a decision on material human origins. According to him, this has the 
advantage of separating scientific elements (material human origins) from 
exegetical/theological elements with the result of reducing the conflict 
between the claims of science and those of Scripture without compromise.37 


Alternative Evangelicals Proposals for Adam 


Walton’s proposal represents a paradigm shifting perspective that moves 
further from the conservative Evangelical interpretations of Genesis and 
Adam in particular. Andrew Steinmann considers Walton's work as evidence 
of one trend that has become evident among a faction of Evangelical scholars 
in recent times to effect an accommodation between the Bible and 
worldviews of non-Evangelicals.?? Particularly in the topic of creation, these 
scholars, argues Steinmann, “offer interpretations of Scriptures that allow a 
more congenial alignment of Genesis and other parts of the Bible with 


55 Ibid. 
56 Ibid. 
57 Ibid. 


59 Andrew Steinmann, “Lost World of Genesis One: John H. Walton, American Evangelicals 
and Creation," Lutheran Education Journal, (2012). See also William D. Barrick, “Old 
Testament Evidence for a Literal, Historical Adam and Eve,” in Searching for Adam: Genesis 
€» the Truth about Humans Origins, ed. Terry Mortenson (Green Forest, AR: Master Books, 
2016), 257-261. Barrick presents the following historical development for the origins of the 
Universe debate. He considers that the debate over the origins of the universe, the earth, 
and humankind has subtly shifted in recent years. From the 1920s until the 1960s, the origins 
debate between Biblicists and non-Biblicists focused on evolution vs. creation. From the 
1960s until 2000, the origins debate focused on Noah's Flood, the length of the creation 
days, and the age of the creation. From 2000 until the present, the debate rages on whether 
the biblical Adam is the historical and genetic parent of all human beings. 
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current scientific consensus."?? Steinmann observes also, “these scholars 
want to move Evangelical views of the meaning of Scripture toward an 
interpretation of Genesis and other biblical passages that is comfortable with 
current evolutionary theory while simultaneously seeking to maintain a high 
view of Scriptural authority.’ 


Terry Mortenson observes a good example of this trend on his comments 
about the 2013 debate book by Zondervan Four Views on the Historical Adam. 
He notices, “all six contributors are professing Evangelicals who claim to 
believe in inerrancy. Denis Lamoureux believes Adam is a myth and Gregory 
Boyd is open to than possibility. John Walton, C. John Collins and Philip 
Ryken hold to a historical Adam, but have different views about how many 
of the details of Genesis 1-3 are literally true. William Barrick argues for the 
literal truth and is the only young-earth creationist among the six.”# 


Additionally two more authors whom are engage with the Evangelical 
discussion of origins and of the Historical Adam are worth of mentioning: 
Peter Enns and Scot McKnight. Peter Enns considers that the literary 
evidence from the ANE supports the notion that the creation stories were 
not written as historical accounts. Enns also argues that the Adam story 
suggest that is not about universal human origins but Israel’s origin and if we 
understand Adam as proto-Israel some tensions between the Genesis and 
evolution are lessened. After all, according to Enns, for ancient Israelites, as 
well as any other ANE peoples, origin stories are focused on telling their own 
story, not everyone else’s. These stories are about self-definition. Therefore, 
concludes Enns, it is questionable whether the Adam story is even relevant 
to the modern question of human origins. 


However Enns acknowledges that the greatest Scriptural challenge to the 
conversation between Christianity and evolution comes from the prominent 
role that Adam plays in two of Paul’s letters, especially in Romans 5:12-21 
and 1 Corinthians 15:20-58. In these passages, admits Enns, Paul seems to 
regard Adam as the first human being and ancestor of everyone who ever 
lived and who is theologically necessary to exist in human history to be 
personally responsible for alienating humanity from God. Yet, Enns 
considers that Paul’s motivation for his unique rendering of Adam is to 
explain how Christ’s Crucifixion and resurrection put all humanity on the 


39 Steinmann, “Lost World of Genesis One: John H. Walton, American Evangelicals and 
Creation.” 
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same footing and subject of the same universal dilemma, sin and death which 
requires the same Savior. But in doing so, argues Enns, Paul assigns to Adam 
a largely unique role from other uses in ancient Jewish interpretations of him 
and it moves well beyond what Genesis and the Old Testament have to say. 


Therefore Enns considers that what Paul assumed about Adam has to be 
understood in Paul’s historical context. Paul was a first-century Jew, and his 
approach to biblical interpretation reflects the assumptions and conventions 
held by other Jewish interpreters at that time. According to Enns, in Paul's 
use of the Old Testament one point is virtually uncontested: Paul does not 
feel bound by the original meaning of the Old Testament passage he is citing, 
especially as he seeks to make a vital theological point about the gospel. If we 
understand this, argues Enns, we will see that, whatever Paul says of Adam, 
that does not settle what Adams means in Genesis itself, and most certainly 
no the question of human origins as debated in the modern world. 


On the other hand, Scot McKnight who confesses to a prima Scriptura 
approach to truth considers that Scripture has a context and that part of 
Scripture reading is to discern the dialogue at work in the Bible between 
revelation and culture.? Therefore according to McKnight the reader is 
challenged to let the Bible be the Bible in its interactive relationship with the 
ANE. Interestingly, McKnight does not assume that the author of Genesis 
1-3 knew the ANE creation stories or read them, or was consciously 
interacting with them but McKnight considers that “these texts express the kinds 
of ideas ‘in the air’ when Genesis 1 and 2 were drafted.” 


According to McKnight a contextual approach to reading Gen 1-3 
“immediately establishes that the Adam and Eve of the Bible are a Zerary 
Adam and Eve.” But what does McKnight mean by using this terminology? 
He states, “Adam and Eve are part of a narrative designed to speak into a 
world that had similar and dissimilar narratives." However McKnight clarifies 
that making use of this approach does not mean Adam and Eve are 
“fictional” and neither they are “historical.” Hence, the purpose of this 
narrative is to reveal how God wants his people to understand whom humans 
are and what they ate called to do in God’s creation. 


McKnight argues that when someone considers Adam and Eve “historical” 
they imply these seven characteristics: (1) Two actual persons named Adam 
and Eve existed suddenly as a result of God’s creation. (2) Those two persons 
have a biological relationship to all human beings that are alive today. (3) Their 
DNA is our DNA. (4) Those two sinned, died and brought death into the 


42 Venema and McKnight, Adam and the Genome: Reading Scripture after Genetic Science. 
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wotld. (5) Those two passed on their sin natures to all human beings. (6) Without 
their sinning and passing of that nature to all humans beings, not all human 
beings would be in need of salvation. (7) Therefore, if one denies the historical Adam, 
one denies the gospel of Salvation. 


McKnight proposes his readers that instead of fighting a concordist approach 
to the historical Adam they should discover the literary, image-of-God Adam 
and Eve whom shed light on humans and human history but not in a 
historical, biological or genetic sense as modern sciences and history 
demands rather they come from the world of ANE and early Judaism. 
However, McKnight observes, that an honest reading of the Bible also leads 
to what he calls “the genealogical Adam” who is rooted in the literary portrait 
of Adam of Genesis, from where a// Jewish genealogies that take us back to the 
origins will take us back to Adam and Eve, Adam as the first man and Eve 
as the first woman. So, says McKnight, the literary Adam of Genesis became 
the genealogical Adam in the biblical story. Yet, again he warns to not 
confuse the genealogical Adam with the historical Adam because the 
“literary-genealogical Adam is a man with a wax body who can be molded 
and formed into a variety of Adams.” 


The next feature added to Adam through the Jewish traditions, according to 
McKnight, is related to the role that Adam plays as the paradigm or prototype 
or archetype of the human choice between obedience and disobedience. 
Adam, adds McKnight, is depicted very much as the moral Adam. As a result, 
he is not just the first human being (the ##erary-genealogical Adam) but also the 
first sinner, whose sin had an impact on those who followed him. 


Finally McKnight observes that he supports the idea together with Joseph 
Fitzmyer that “Paul treats Adam as a historical human being, humanity’s first 
parent, and contrast him with the historical Jesus Christ. So Paul has 
historicized the symbolic Adam of Genesis.” Thus, argues McKnight, if we 
are to read the Bible in its context and let the Bible be prima Scriptura the 
readers need to give the more attention to the various kinds of Adams and 
Eves the Jewish world knew. However, what is clear to McKnight is that the 
Adam that Paul knew is not the hstorical Adam and Eve known today but the 
literary, genealogical, moral, exemplary, and archetypal. 


Apart from these important contributors to the Adam's debate there is the 
recent Dictionary of Christianity and Science from Zondervan, which claims that 
virtually all of his contributors are Evangelical Christians, this reference wotk 
is presented as a contemporary investigation of the interaction between 
Christian faith and science. Two entries in the dictionary deal with Adam and 
Eve, the first is titled Adam and Eve (First-Couple View) by Todd S. Beal, 
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which sustains that “the evidence throughout the Scripture is that Adam and 
Eve are historical persons created uniquely by God as the universal ancestors 
of mankind.” It also argues that “the data from the Human Genome Project 
does not contradict that: the starting pool of 10,000 humans is an inference 
from the data— an inference made using the evolutionary assumptions of 
common ancestry, gradual change over long periods of time, and natural 
selection.” 


However, the second article titled Adam and Eve (Representative-Couple 
View) by Tremper Longman III expresses his view of Adam and Eve in an 
ambiguous way allowing different possibilities. There are two ways of 
thinking about them, says Longman, “perhaps they are a representative 
couple in the original population (or even a representative couple tens of 
thousands of years after the original population), or perhaps Adam and Eve 
simply stand for original humanity."^ 'Thus Genesis 3 teaches us, argues 
Longman, that original humanity (perhaps first the representative couple, 
perhaps the entirety of original humanity) then rebelled against God. 
Longmans argues that this couple represented “what all humans would do 
(and actually do do) in their place but also so affected the social system that 
it is ever after impossible not to sin.”*% Longman concludes his comments 
suggesting a revision of our understanding of the relationship between 
Christian theology, soteriology in particular, and the historical Adam and on 
other hand a renew appreciation for the role that science has to help us 
understand the truth claims of the Bible better.*’ 


The inner struggle in. Evangelical circles concerning the historical Adam 
today should be a cautionary tale for Lutherans argues Andrew Steinmann*, 
and perhaps to Seventh-day Adventists I may add, who may naively assume 


4 Todd S. Beall, “Adam and Eve (First-Couple View),” in Dictionary of Christianity and Science, 
ed. Paul Copan et al. (Grand Rapids: MI: Zondervan, 2017). 
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that all Evangelicals are *on our side" when the topic of God's creation of 
the world is brought to the fore.’ 


Reactions and Responses to the 
New Evangelical Perspective on Adam 


From this brief survey of the recent Evangelical proposals to understand the 
historical Adam it is possible to observe the following common traits: 


1. Consider a stronger influence of ANE creation stories to the Biblical 
account of creation emphasizing the similarities but ignoring or dismissing 
their distinctive differences, particularly Monotheism and Monogenesis. 
Also, as in the case of John Walton, ignoring or contradicting the textual 
evidence from the ANE and the Bible on Material origins in order to pursue 
their argument for Functional origins. 


2. Propose a “genre calibration” for the Genesis account, which implies not 
to consider it as an historical narrative but a “symbolic” or “metaphorical” 
text or perhaps just a narrative with important theological concepts that is 
neither “fictional” nor “historical.” Or to identify and understand it as an 
“ancient cosmology” or “ancient biology,” which is right in its own terms 
and context, but not in our present understanding of science. However, 
particularly Genesis 2 with his toledo 50 feature and the historical markers that 
this chapter uses are indicators that “we have entered in true time human 
history in time and space."5! 


3. Reinterpret, revise or reject the NT use of the historical Adam, particularly 
Paul that allows his soteriological framework to remain without the need of 
an actual historical Adam but alternative ones: literary, genealogical, 
archetypical. 


4. Reframe the understanding of theological concepts such as Inerrancy, 
Prima Scriptura and Sola Scriptura that would admit a new understanding of 
Genesis's nature and function in order to facilitate the conversation between 
Scripture and science. 


4 Steinmann, “Lost World of Genesis One: John H. Walton, American Evangelicals and 
Creation." 


50 Averbeck, “The Lost World of Adam and Eve: A Review Essay,” 237-238. 
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5. Affirm a stronger reliability on scientific discoveries, such as the HGP, 
than Scriptures taking a harmonizing position favoring science before the 
Bible. The benefit of the doubt is for science not Scriptures. 


6. Impose a ministerial, missiological and ecclesiological concerns to the need 
of revising Christianity’s position on the historical Adam that will allow 
Christians to engage better within the scientific communities and improve 
their evangelistic opportunities and remain in the Church. 


Protology and its Implications 


Conversely, William WanDoodewaard observes that through the first 
eighteen centuries of Christian church history exegetes and theologians had 
a nearly monolithic commitment to a literal understanding of human 
origins.? According to VanDoodewaard “nearly the entirety of Christendom 
held to an Adam and Eve who were the first human pair, without ancestry 
or contemporaries at their point of origin." Moreover, VanDoodewaard 
states that almost every Christian theologian “understood Adam and Eve as 
literally created in the manner described in Genesis 2:7 and Genesis 2:21- 
22. Even Walton agrees with this historical portrayal when he states, “even 
very early interpreters undoubtedly considered Adam and Eve to be the 
progenitors of the entire human race."55 


Furthermore, as observed by R. Albert Mohler Jr., President of the Southern 
Baptist Theological Seminary in his preface for VanDoodewaard's book, the 
theological challenge for this generation of Evangelicals is the question of 
beginnings. He states, “in terms of the gospel of Jesus Christ, the most urgent 
question related to beginnings has to do with the existence of Adam and Eve 
as the first parents to all humanity and to the reality of the fall as the 
explanation for human sinfulness and all that comes with sin.” Yet, others 


52 William VanDoodewaard, The Quest for the Historical Adam : Genesis, Hermeneutics, and Human 
Origins (Grand Rapids, MI: Reformation Heritage Books, 2015). 
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resent that the "question of cosmic and human origins has become 
completely muddled with the soteriological question as to whether an “original 
Adam" is necessary for the biblical doctrine of salvation."5" However it is 
difficult not to work with this assumption if one reads the NT, especially 
Paul, and the Church Fathers. 


Protology and Eschatology 


Even more, VanDoodewaard observes that issues related to protology, such 
as the quest for the historical Adam and how it is pursued, impacts a wide 
range of doctrinal topics, which includes eschatology.58 


The relationship between the first and last chapters of the Bible is evident. 
Rightly, Alexander Desmond observes that for John “this exceptional city is 
the goal toward which everything in creation is moving. It is the fulfillment 
of what God initiated in Genesis 1.5? 


Therefore is not an inappropriate idea to think that changes in the 
understanding of the traditional Evangelical protology could have effects in 
their understanding of the eschatology presented in the last chapters of 
Revelation. However, what seems to be the logical outcome of denying the 
supernatural events of creation and thus those related to same concepts in 
the new creation as is presented in the last chapters of revelation is absent in 
the analysis of those questioning the historicity of Genesis but affirming their 
faith in the reality of heaven. 


For example, Scot McKnight, whose position in the historical Adam has 
previously been discussed, argues in his 2015 book The Heaven Promise that 
"the first nonnegotiable feature of the Heaven Promise has to do with God. 
In Heaven, God will be God." Among the indicators of this new reality, 


evolutionary theory will have unintended consequences for Christian doctrine, especially the 
Gospel. This, according to Steinmann, is a question that is often ignored or minimized. 
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McKnight argues that God will be the sustenance for all.% As proof for this, 
McKnight mentions, “the water of life and the tree of life that sustains the 
life of kingdom people are ‘flowing from the throne of God and of the 
Lamb.”” Here, McKnight offers no scientific challenge or any interpre- 
tational proposal is presented to understand these declarations as non-literal 
ot non-historical. 


It seems that the new Evangelical protology has not reach yet its logical and 
consistent outcome to the soteriological and eschatological ramifications that 
would impose denying the historicity of Creation and the historical Adam. 
However, its interpretational inconsistency provides evidence of a new trend 
in theological attitudes among Evangelicals that could have an enormous 
impact on the historical understanding of the Christian Eschatology as 
presented in the last chapters of Revelation. 


61 [bid., 64. 
62 Ibid. 
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EN SINTONÍA CON DIOS: | 
LA MUSICA EN LA ADORACION 


por Lilianne Doukhan (Doral, FL: IADPA, 2017; 301 páginas; tapa 
blanda). 


Reseña de SILVIA SCHIMPF! 


Lilianne Doukhan es profesora emérita del Departamento de Musica en la 
Universidad Andrews, donde enseñó la cátedra de Adoración y Música desde 
1991 al 2000. Posee un doctorado en Musicología de la Universidad Estatal 
de Michigan. Ha vivido y trabajado en cuatro continentes (Europa, África, 
Asia y América), lo que le da una experiencia de vida multicultural que 
enriquece su enseñanza y publicaciones. 


Este libro, recientemente traducido para el público de habla hispana, 
proviene del original en inglés In Tune with God (2010) publicado por la Review 
and Herald Publishing Association. Su título tanto en inglés como español, 
nos refiere a estar en sintonía o empleando un término muy usado por los 
músicos, estar “afinados” en el tono correcto con Dios en la música que le 
ofrecemos para adorarlo. 


Las cinco grandes secciones que presenta, van llevando en un “crescendo” el 
entendimiento del lector sobre el papel de la müsica en la adoración. Para ello 
Doukhan pone las bases en la primera sección, explicando los procesos 
relacionados con la müsica, cómo está conformada, cómo funciona y qué 
determina la reacción ante ella. Hace énfasis en el carácter dinámico y 
complejo de la experiencia musical, la forma en que interviene el contexto 
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para entender su significado y, por supuesto, en el poder real que ella tiene. 
Si usted no es profesor de müsica, no se asuste por algunos de los términos, 
no piense que es un libro técnico que no le servirá a un pastor. Por ejemplo, 
encontrará argumentos para responder a quien pregunte si la müsica “con 
ritmo" es mala para la iglesia. 


La segunda sección se explaya en lo que la Biblia y los escritos de Elena G. 
de White dicen sobre la musica. La finalidad es encontrar un criterio externo 
y universal que ayude a determinar la manera de hacer müsica para Dios, 
trascendiendo a lo subjetivo y yendo más allá de la cultura. Analiza la musica 
del Templo, con la tarea de sus musicos e instrumentos, así como también la 
de la iglesia apostólica, con el objeto de sacar lecciones prácticas acerca de 
qué significa ser hoy müsico en la iglesia y cómo hacer müsica que agrada a 
Dios. Por ejemplo, podrá encontrar argumentos que le ayuden a tener el 
criterio para aplaudir o no una música que se presente en su iglesia. 


En la tercera sección se hace un recorrido de la müsica en los diferentes 
períodos de la historia de la iglesia, en especial en los tiempos de la Reforma, 
a fin de ver cómo se abordaron en otros tiempos y lugares problemas 
similares a los que tenemos hoy en día. Pero Doukhan advierte de tener una 
visión objetiva al respecto y emplear las enseñanzas de manera adecuada ya 
que el contexto es distinto. 


Las dos ültimas secciones son de aplicación práctica a la iglesia actual. La 
cuarta sección está dedicada a la müsica de adoración contemporánea, 
destacando sus puntos fuertes y sus desafíos; deshaciendo malentendidos y 
abriendo un debate informado. El análisis equilibrado que Doukhan presenta 
en esta parte, destaca de otros libros similares que tratan la temática. Plantea 
que la introducción del estilo contemporáneo tiene que estar gobernada por 
una actitud responsable y con oración para tomar la decisión correcta en lo 
que se refiere a la letra, la müsica y la adopción de un estilo interpretativo 
adecuado. Propone una solución conciliadora introduciendo una forma mixta 
de adoración, con elementos tradicionales y contemporáneos. 


La Dra. Doukhan dedica la Ultima sección al ministetio musical en la iglesia, 
detallando el papel que cumple el pastor y el músico. Propone el trabajo 
conjunto del pastor con una comisión de culto y adoración. Al describir las 
responsabilidades de esta comisión, da consejos prácticos que hablan de su 
vasta experiencia como líder en este campo. 


El libro concluye con un capítulo dedicado a la ardua tarea del cambio. 
Doukhan demuestra cómo a lo largo de la historia ha habido cambios en la 
musica que se utiliza para adorar a Dios. Nos alerta de las tensiones que trae 
este proceso, pero plantea la necesidad de la apertura a fin de aceptarlo de 
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una manera correcta, para utilizarlo como una poderosa herramienta de 
renovación. 


À través de las páginas de este libro se pueden obtener valiosos principios 
pata la musica en la adoración, como el de ofrecer una musica equilibrada en 
sus elementos. Asimismo, el principio de la adecuación en la müsica que se 
compone, en la elección de la misma y en la interpretación, haciendo un 
esfuerzo para acercarnos lo más posible a la expresión de quién es Dios, con 
la finalidad de dar una ofrenda que le sea agradable. Por otra parte, se presenta 
el principio de la relevancia que la musica tenga para los adoradores, teniendo 
en consideración el contexto y la sensibilidad de los adoradores pues se 
considera su diversidad. Esto permite alabar a Dios como un ünico cuerpo y 
de forma diversa. 


Una característica que suma a la recomendación de este libro es que fue 
escrito para construir, para dar lugar a la formación de una opinión 
equilibrada e informada sobre el importante tema de la musica en la 
adoración. Cumple con la norma de que la mejor manera de contrarrestar el 
error es implantando la verdad. 
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THE REFORMATION 
AND THE REMNANT 


by Nicholas P. Miller (Boise, ID: Pacific Press, 2016); 142 pages; 
paperback. 


Reviewed by David Merling Sr.2 


Nicholas P. Miller's book uniquely blends Reformation discussions with 
current Adventist issues; thus, this book cannot help but be of interest to 
Seventh-day Adventists. Beyond this general attraction; however, The 
Reformation and the Remnant draws conclusions that speak to theological “hot 
potatoes" (p. 13). These issues cry for discussion but are rarely debated. 


Miller's Introduction provides a template and thesis for his entire book. His 
thesis would be: Truth is typically found in the middle between two extremes. 
While most attention is drawn by ideas that have drifted into the extremes, 
Miller wants the reader to recognize the Bible truth that is found in the middle 
ground. He acknowledges that truth comes from the Bible through the Holy 
Spirit. The problem is not the Bible, but rather that we learn not only from 
Scripture, educated by the Holy Spirit, but also, by the context in which we 
live. Thus, we are on safer ground, when we “learn biblical truth in 
community with other believers, who share with us their insights" (p. 14). 


According to Miller, the emergence of fundamentalism in the early part of 
the 20th century, which atose as a reaction to modernism, obscured the 
historic Adventist understanding of Scripture and misled many within the 
Seventh-day Adventist church. At the time, it seemed logical for many 
Adventists to opt for fundamentalism as opposed to modernism. Miller 
references George Knight to say that forced to choose between the two 
options, most Adventists overlooked the “third option," which Ellen White 
and other insightful pioneers provided (pp. 15- 16). Unfortunately, those who 
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chose fundamentalism, chose to believe that the Bible and the writings of 
Ellen White were verbally inspired, despite the historic Adventist view that 
God inspired the writers of the Scripture, not the words of the writers, which 
was also the teaching of the Bible and Ellen White. 


Also, moving in the currents of the 1920s-1930s, many Ametican Seventh- 
day Adventists absorbed the sinful, shameful practices of segregation. Thus, 
having begun integration in our colleges in the 1920s, the process was 
reversed in the 1930s, resulting in the stain of segregation that was not erased 
into the 1970s. Again, church members were influenced by the wide-spread 
fundamentalism of other church movements, which were especially 
pronounced in the southern United States. This social, spiritual deception 
became part of Adventist culture despite the heritage of our founders being 
in the fore of social justice (p. 16). 


On the other side, some, most notably in larger institutional churches and 
those who saw themselves as among the intellectual elite, fearful of the 
extremes of fundamentalism, slid toward the liberal theological camp and 
were led to give up a belief in the Genesis creation and embrace the other 
dogmas of liberalism (p. 17). Since modetnism infected many larger academic 
communities, it was only natural for it to infect those who were seeking a 
home in academic circles. Fortunately, Ellen White's writings are not 
centered in the right or left. They call the church to the center, where most 
of the church members are to found (p. 17-20). 


In Chapter One, Miller discusses the Bible and inspiration, in which he 
suggests that there is a positive relationship among reason, experience, 
tradition and the Scripture (pp. 25-29). Consider that he presents evidence of 
the importance of tradition and also its necessity and reality. How many 
Adventist books speak approvingly of tradition? Before some readers panic, 
consider how biblical students are influenced by tradition. Miller writes, 
“Nowhere in Scripture itself are we given a list of the books that make up 
Scripture" (p. 29). It was past generations that recognized that the thirty-nine 
books, which make up the Bible, were different from all other books and 
collected them as such. Thus, the very Bible we use is based on tradition. 


In Chapters Two and Three, Miller looks at the larger developmental issues 
that undergird the Great Controversy theme that is so prevalent in the 
writings of Ellen White and important to Adventists in general (p. 35). 
Chapter 2 traces the rise and development of free-will theology. Miller argues 
that the ideas of free-will began in the earliest stages of the Luther 
Reformation (p. 38) and continued on through Arminius and Grotius. Those 
who held to the idea that God had a moral government eventually helped 
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spawn civil freedoms, including the abolition of slavery (pp. 42-43). Among 
other things, Chapter 3 helps explain how Albert Barnes, a Presbyterian 
scholar, could wtite a commentary that Ellen White, a former Methodist, 
could see as one of her “best books" (pp. 36, 47-48). In short, both Barnes 
and White embraced the moral government of God. Indeed, Ellen White 
expanded the basic idea to see the love of God as the foundation of His 
government (p. 48). 


Chapter Four tackles the issue of a creation by combining the literalism of 
Scripture and the Sermon on the Mount. In other words, Miller briefly 
surveys the historical debate among Christians between evolution and special 
creation, then suggests that it is not only important to understand Genesis 
correctly, but we should do so in a loving way (pp.62-63). 


Miller moves into the arena of the changing social mores and political 
correctness in Chapters Five-Six. Issues like same-sex marriage and gay 
rights, obviously, impact not only western societal norms, but also affect 
Christian churches and members. Miller would free Adventist Christians to 
support actively and politically moral laws that affect society (the second table 
of the Ten Commandments), while limiting us from fostering the laws which 
would dictate to others how they should interact with God (the first table of 
the Ten Commandments), pp. 69-72. 


While some would seek to blame the Bible for creating laws that support 
traditional families, the reality 1s that families existed long before the Bible 
was wtitten (p. 82). Likewise, the basic family of one man, one woman is 
recognized by societies well outside of biblical influence. Beyond that, 
research continues to support the benefit gained by children from one man, 
one woman relationships (pp. 82-86). Since what is best for children is best 
for society, Christians should give their voice to supporting laws which 
support the traditional family. 


Chapter Seven wades into the issue of women's ordination. Miller connects 
ordination to the Reformation, and the sacraments, and the contentions that 
developed from the Protestant leaders attempting reinterpretation of their 
meaning (p. 90). His suggestion is a combination of applying Romans 14 with 
a willingness to work together for unity, tolerance, and pragmatism (pp. 91, 
96-98). Allowing regional variation seems the more charitable tack. As Miller 
wtites, “Insisting on uniformity will result in contentions and even ugly 
confrontations, which will make unity even more difficult to obtain" (p. 98). 


Another issue tackled by Miller is Seventh-day Adventist ecumenism: How 
Adventists should relate to other Christians and churches (Chapter Eight). 
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Most every Adventist has read the advice of Ellen White that Adventist 
pastors should befriend non-Adventist ministers (p. 104), but how to do so 
is difficult for some members to fathom, especially since Adventists have an 
end time world-view that envisions an ecumenism that brings the whole 
world to worship a beastly power. Miller reminds the reader that there are 
good and bad kinds of ecumenism (pp. 103-105). He reminds us that Ellen 
White saw the commentaries of Albert Barnes, as among her “best books” 
(p. 104), and it is widely known that she spoke and worshipped in many non- 
Adventist churches. The question is: Are the modern day fears of ecumenism 
elitism, or simply bigotry (p. 102). Miller suggests that the positive kind of 
ecumenism is “practical, on-the-ground, issues- oriented fellowship, support 
and caring between Christians” (p. 102). The negative type which must be 
rejected would be “surrendering ourselves fully to groups that place ultimate 
authority in tradition, creeds, a priesthood or magisterium, or some kind of 
majoritarianism within the Christian community” (p. 107). 


Chapter Nine, “Sunday Laws and Other Tests” is the shortest chapter in The 
Reformation and the Remnant, yet it provides the most striking details of the 
entire book. In it Miller quotes a tract written nearly two hundred years before 
the Great Disappointment and the origins of the Seventh-day Adventist 
church. In this tract the Seventh Day Baptist author argues that in the last 
days loyalty to the Sabbath will be the “last great controversy between the 
Saints and the Man of Sin test” (p. 110). So much for the liberal idea of 
placing the Adventist interpretation within a context of the late 19th Century 
(p. 111). Unfortunately, due to “monomania” Adventists have not been so 
careful in other areas of government intervention (pp. 112-113). 


In Chapter Ten Miller takes on the Grand Conspiracy theories. These 
theories disregard the common sense guides that Miller proposes (pp. 118- 
121). In addition, their messages which are increasingly embarrassing (my 
word; “extreme” his), often quote Ellen White, and give the idea that their 
illogic is somehow Adventist (p. 116). They remind Miller of the fanatical 
ideas of the false teachers in both Paul’s day and the extremists of the 
reformation (p. 117). All of these “Grand” theories ignore the one great 
grand conspiracy theory--the great controversy (pp. 121- 123). 


Miller saves his last regular chapter, Chapter Eleven, for consideration of 
perfection. 


Like every chapter, Miller begins with a brief reconstruction of the 
Reformation views of perfection and continues by showing how these ideas 
morphed into those of the Advent Awaking (pp. 126-131). According to 
Miller, on the topic of “perfection,” Ellen White largely agreed with those of 
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Wesley and Finney on these three points: 1. Perfection is primarily concerned 
with God's honor; 2. The central characteristic of perfection is love; 3. 
Christian perfection is about the perfection of love, which is exhibited in 
service (pp. 131-134). Beyond that Ellen White added one additional aspect 
to perfection--joy, which comes from the Scriptures (pp. 134-135). 


Miller's conclusion is a call for unity, compassion, and balance. It is also 
important to realize we are a worldwide church that must think of the whole 
church, not one's own concerns or culture. 


The Reformation and the Remnant, by Nicholas P. Miller is an important 
conversation for the entire church. Rarely does a reader find many of the 
issues presented discussed within the parameter of the Reformers and the 
founders of our church, especially Ellen White. Given the breadth of the 
many “hot potatoes” discussed, there are bound to be thin areas. 


I wish Miller would have spent more time explaining in Chapter Four how 
those who witnessed students being taught humanistic evolution in Adventist 
schools could have been more gracious, when most (including 
administrators) did little for a decade or two to support hapless students who 
were being bludgeoned by post-modern ideology. In addition, to associate 
those who hold, or have held, a belief in the Bible explanation of creation 
with a "static view of the creation" and the "discrimination against black 
people" (p. 62) is like making a connection between those who believe in 
theistic evolution with the acts of Hitler and his minions. Ridiculous! Also, a 
larger discussion needs to occur in the popular Adventist press explaining 
how the church can dare limit the service of women, when the prophetic 
Word tells us the Holy Spirit in the last days would fall on both men and 
women (Acts 2:17-18; Joel 2:28-32). Such a conversation would, no doubt, 
benefit us all. 


In short, The Reformation and the Remnant is well-written and helpful. Miller's 
book is worth the read, if for no other reason than becoming familiar with 
the new ground he treads. 


Hopefully, this book is an opening salvo by church leaders into subject areas 
of practical importance to the entire Adventist community. I hope Miller 
continues the discussion. 
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Name of researcher: LOUISE RAYMONDE NOCANDY 
Name and degree of adviser: Steve Case, PhD 
Date Completed: May 2017 


Problem 


Youth involvement leadership in Seventh-day Adventist (SDA) local 
churches remains an issue of concern. Part of the vision of the SDA World 
Church and the local church is to encourage the youth to be faithful disciples 
of Christ and to teach, train, equip, and involve them in the SDA local 
churches. However, the Annual Local Churches Strategic Plan is not intentionally 
oriented towards youth involvement leadership and the Annual Youth Strategic 
Plans are generally not based on the vision for the entire church. 


This gap reveals a lack of partnership between the youth department and 
most other departments whose strategy focuses mainly on adults and seniors. 
This separation implies that only the youth leader is responsible for fulfilling 
the vision of the youth group. With a lack of youth statistics, human capital, 
financial resources, plus an unbalanced youth strategy, the SDA vision for 
youth and youth involvement leadership in the local church seems to be an 
impossibility to fulfill. 
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Methodology 


À one semester common learning experience used mentoring and coaching 
methodologies for fostering close relationships, vocational development, and 
the transmission of values and skills to youth for their inclusion in church 
leadership roles. Participation by the administration and leadership of the 
François church in Martinique was required. Questionnaires, informal 
interviews, and observations were the tools used to identify the causes of 
youth non-involvement in leadership and to measure the impact on 
participants, observers, and the organization. 


Fifty people including youth aged 16-22 years (10), 23-30 years (3), adult 
church officers over the age of 30 (26), and non-commissioned officers (11) 
of one local Seventh-day Adventist church, participated for one semester in 
a common learning experience. Participants were comprised of 23 males and 
27 females. During the second quarter, a simultaneous approach to 
mentoring and coaching led to the formation of triads (11) composed of 
mentor/youth /coach and dyads (2) composed of youth / coach for a youth- 
focused leadership experience. Two evaluation questionnaires were 
completed by the three groups of participants and another was completed by 
the observers. 


The Results 


By the end of the project, 100% of the coaches and mentors and 89% of the 
youth attested that the regular practice of youth leadership would contribute 
to the qualitative and quantitative development of the local church. Also, 
75% of the youth were satisfied with their involvement, which consisted of 
participating in activities proposed by adults. It was recorded that 100% of 
the coaches reported having an erroneous understanding of youth 
involvement leadership at the onset of the project. The youth and church 
officers also misunderstood the meaning. As the project progressed, clarity 
was made and the concept was embraced much more by all of the 
participants. 


Youth participants responded to the project with the following statistical 
results: More than 77% (77.77%) felt an increased motivation to attend 
church. More than 88% (88.89) grew in their need to get closer to God, 
experienced an increased need to read and study the Bible, and an increased 
motivation to share their faith. The entire youth group (100%) increased in 
prayer habits. Also, 100% of the observers said that more youth involvement 
in leadership of the church would a) generate greater retention of members, 
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b) foster intergenerational relationships, c) make the church more attractive, 
and d) contribute to more dynamism. 


Conclusion 


Youth leadership cannot be left to the goodwill of the youth directors or to 
a few supporters of youth ministry. The kind of functioning to which both 
youth and adults aspire requires comprehensive and proactive vision, and 
administrative determination that 1s based on a correct understanding of the 
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Purpose 


The task of this dissertation is to examine the biblical, theological and 
historical bases of the veiling of women in 1 Corinthians 11 and to establish 
a strategy to share the biblical and theological perspectives on the veiling of 
women in 1 Corinthians 11 to affected congregations. 


Method 


Data for this study was collected using the historical, exegetical, theological, 
and survey-type approaches. This included a review of the historical and 
cultural background of the Corinthian Church, a review of the Pauline 
wtitings with the aim of understanding the literary style utilized by Paul, and 
an exegesis of 1 Corinthians 11:2-16. Additionally, seminars were held to 
discuss the apparent issues in 1 Corinthians 11. This was preceded by a survey 
which provided insight into the participants’ beliefs about veiling prior to the 
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seminars. After the seminars, another survey was executed to determine any 
change in the perspectives of the members. 


Sources 


This study utilized literature from reputable sources. Such literature primarily 
consisted of academic journals, doctrinal, scholarly websites, and publications 
form experts in the field. 


Conclusion 


The current study revealed that the issue of veiling is misinterpreted by many 
people in the Seventh-day Adventist (SDA) Church in Jamaica, and that it 1s 
a challenging issue for some members in contemporary society. The issue of 
veiling that Paul addressed is clearly topical today, in the SDA Church, and 
as such the matter needs to be openly addressed. On examination of various 
scholastic works and the very writings of Paul, there is a misconception held 
by many Seventh-day Adventists in Jamaica on the issue of veiling in the 
church. With this misconceptions and interpretation of the Scriptures, people 
continue to use this information to guide their actions as well as train others 
thereby. The importance of framing a position on the matter of veiling of 
women in the church is as critical as any other issue to which a stance has 
been taken in the past. 
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A PROGRAMME THAT WILL ATTRACT MORE 
PERSONS TO CHRIST THROUGH 
COMMUNITY SERVICES AND 


INCARNATIONAL EVANGELISM 
AT THE MARCH TOWN SDA CHURCH IN 
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Name of researcher: NORMAN THOMPSON 
Name and degree of adviser: Pedro Canales, DMin, PhD 
Date Completed: June 2017 


Purpose 


The church growth at March Town Seventh-day Adventist church, with 
particular reference to the addition of members through baptism, has been 
noticeably decreasing. The purpose of this dissertation in to develop a 
strategy form increasing church growth and baptisms through Community 
Services Evangelism. Simultaneously, the strategy also encompasses 
transforming the church ministry to the community into an incarnational 
one. 


Method 


Exploration of evangelism, specifically Community Services Evangelism as 
the mission of the whole church, was conducted within a Biblical context. 
Operating on the platform that Community Services Evangelism is the means 
through which we are able to analyze and practice public and internal 
evangelism, its place as the fulcrum of real incarnational ministry was 
buttressed by references in the book of Acts (particularly chapters 1, 2, 4, 5, 
6, 9, 11, 16, 19 and 21). 


A mixed method approach was taken in this research paper. The qualitative 
method sought the descriptive and thematic analysis of the data drawn from 
the March Town SDA church population. The paper also employs a 
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quantitative method of descriptive statistics to ascertain the congregation's 
level of awateness of community setvices ministries at the church. 


À review of the literature was explored to create a sound representation of 
the importance of Community Services Evangelism as a core factor in church 
growth. Areas covered include: biblical and theological bases for Community 
Services Evangelism, Community Setvices in the Worldwide SDA Church, 
Ellen G. White's position on Community Services, preparation of members 
for church growth, etc. À survey questionnaire was used to ascertain how 
equipped leaders and members were in community services evangelism (see 
Appendix 2). This tool was also used to arrive at a strategy for increasing 
church growth and baptisms through community service ministries. The data 
gathering process with the aim for decision making included seminars, 
welfare programmes, small group outreach, AY street activities, community 
services information sessions (progress reports, etc.), and fieldwork. 


Sources 


This study utilizes primary and secondary sources in exploring the topic. The 
literature consulted includes leading scholars 1n the discipline, both Seventh- 
day Adventists and non-Seventh-day Adventists, and focused on a historical 
survey (locally and globally), and analysis and synthesis of concepts to arrive 
at a strategy for the March Town Seventh-day Adventist church. 


Conclusion 


This project, as implemented, served to stimulate greater interest and 
involvement of church members in Community Services Evangelism and 
transformed the ministry into one that is more incarnational. It was very 
critical in realizing not only additional baptisms seen in the church but also 
record numbers at any one event. In addition, there has been significant 
increase in maturity and enlightenment for individuals pertaining to 
community setvices evangelism. 
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Statement of the Problem 


Based upon the requirements of Jamaica Union Conference of Seventh-day 
Adventists, as outlined in their model used for measuring and evaluating 
pastoral effectiveness, there is a concern among some pastors and 
administrators that the stated criteria are seemingly limited. Additionally, with 
the exception of training offered by their preparation and internship, there 
appeats to be no current existing model within the Jamaica Union that would 
help pastors enhance their ministerial practice. 


Pastor Charles Brevit, former President of West Jamaica Conference of 
Seventh-day Adventists (2009-2010) said, in a statement during a discussion 
with pastors concerning ministry: "There is need for pastoral training to 
incotporate ‘Trauma Training —taking time off to debrief. Other 
professionals do so but pastors don't seem to get that kind of attention. If 
the pastor's role was routine, it is not routine now." Pastor Brevit also 
proposed that, “we are going to have to go back to the drawing board or 
some of us are going to drop dead!” 


In his book, Clergy Self-Care: Finding a Balance for Effective Ministry, Roy M. 
Oswald quoted Robert Shabath: “burnout holds the potential for making us 
cynics or saints. In the midst of burnout, we have a choice. We can swing 
from the heights of all our unmet expectations to the withdrawal of no 
expectation at all. Or we can learn to grow in faith and transfer our misplaced 
expectations to the proper focus in God alone.” 


Tesis DMin y MAEBT defendidas | 377 


Purpose 


The purpose of this dissertation was to examine the effectiveness or the 
limitations of the ministerial model used by the Jamaica Union conference of 
Seventh-day Adventists to measure and evaluate pastoral effectiveness. The 
researcher proposes that the current ministerial model can be expanded for 
better effectiveness. The researcher had several opportunities to observe and 
measure the ministerial model in its various capacities. He is a former 
Ministerial Secretary of North Jamaica Conference of Seventh-day 
Adventists, one of the give conferences in the Jamaica Union Conference of 
Seventh-day Adventists. He served the conference during the years 2011- 
2014 and developed an inters n investigating pastoral effectiveness to see if 
there ate areas in which pastors may need improvement in their professional 
lives, while fulfilling their God-appointed duties and their executive 
responsibilities as appointed them by their church. 


Significance of the Dissertation 


A. This dissertation will form the basis for creating an awareness for 
effective pastoral ministry and pastoral professionalism in the 
Jamaica Union Conference of Seventh-day Adventists. 


B. 'This dissertation will help to improve the researcher's and other 
pastors’ knowledge and awareness of pastoral effectiveness at all 
levels of the Seventh-day Adventist Church in Jamaica Union. 


C. This dissertation will enhance and impact the congregations across 
Jamaica Union conference of Seventh-day Adventists. 


Methodology 


This research utilized three approaches to data collection and analysis: 
Scriptural descriptions of pastoral ministry, a literature review on pastoral 
ministry and the review of the Ministerial model used to measure and 
determine pastoral effectiveness in Jamaica Union Conference of Seventh- 
day Adventists. A theology of pastoral ministry was examined, highlighting 
Scriptural references covering examples of Biblical models of effective 
pastoral ministry in the Old and New Testaments: Ex. 19:6; Ex. 23:2; Ex. 
28:1; John 13:16; Luke 9:1-2; Luke 10:19; Matt 18:18; Heb. 13:7; 1 Tim. 5:17, 
24; Matt. 20:25-28; Eph. 4:11-12. A literature review of pastoral ministty was 
done to ascertain what constitutes pastoral effectiveness. An analysis of the 
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eight areas comprising the Pastoral Evaluation Instrument/Ministerial model 
used by Jamaica Union was done. 


There was a statistically significant strong positive correlation with r = .78 
when p = .0001. This implies that pastors who were perceived to have strong 
Spiritual and Personal lives were also more likely to be perceived as more 
effective overall. There was also a moderately positive correlation, where r — 
.51 when p = .0001, between perceived Spiritual and Personal effectiveness 
and effectiveness in Pastoral care. 


Conclusion 


Based on the results of the analysis of the current ministerial model used by 
the Jamaica Union Conference of Seventh-day Adventists to measure and 
evaluate pastoral effectiveness, pastors who were perceived to have strong 
spiritual and personal lives were also more likely to be perceived as more 
effective overall. Hence, the current ministerial model used by the Jamaica 
Union Conference of Seventh-day Adventists 1s perceived to be adequate. 
However, in the literature review, several references were found on the 
subjects of debriefing after an experience of trauma. It would be worthwhile 
to recommend an expansion of the current ministerial model to include these 
items: Trauma and Debriefing, Sexuality, discipleship Training and 
Mentoring, Grievance and conflict Management, as these are some factors 
that could negatively impact Pastoral Effectiveness. These factors are not 
present in the current ministerial model used by Jamaica Union to measure 
pastoral effectiveness. 
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Síntesis de la tesis 


Este trabajo investigativo ha destacado la presencia de al menos dos tipos de 
frases que repite el profeta Jeremías en su misión de llevar el mensaje dado 
por Dios. En el campo de la teología, dichas frases se le identifican con el 
término “fórmulas”. Jeremías utiliza lo que se conoce como la Fórmula de 
Mensajero: “Asf ha dicho Jehová"; y la Fórmula Escatológica: “He aquí 
vienen días dice Jehová". Ambas se corresponden a sí mismas, aunque cabe 
recalcar que entre las dos fórmulas, la que más incidencias tiene en todo el 
libro de Jeremías es la de mensajero, con 120 apariciones. Mientras que la 
formula escatológica aparece 15 veces en todo el libro. 


Este documento de investigación sugiere que cada vez que el profeta Jeremías 
encabeza su mensaje profético con la fórmula escatológica “He aquí vienen 
días dice Jehová", alude a un tiempo, rol, persona o manifestación mesiánica, 
en el sentido pleno de su cumplimiento. Ya sea en un evento que se cumpla 
dualmente, o en un tiempo escatológico. Para evidenciar esta hipótesis se 
delimitó el campo de análisis a las cinco incidencias (Jer 30:3; 31:27; 31:31; 
31:38; 33:14), que se registran en el Libro de Consolación del profeta Jeremías 
(Jer 30-33). 
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El conocer con claridad las implicaciones y sefialamientos proféticos de estas 
fórmulas, ampliará el conocimiento que se tiene de la obra y manifestación 
del Mesías prometido, y vet las referencias que trazan el sendero del plan 
Divino para la redención y juicio final de la humanidad. 


RECONSTRUCCIÓN HISTORICO-METAFORICA 
DE JERUSALEN COMO ESPOSA Y 
MADRE BASADA EN EZEQUIEL 16 


Nombre de la investigadora: ANIGISELLE REGIS ÁLVAREZ 
Asesor: Jorge Torreblanca, PhD 


Fecha de terminación: Agosto 2017 


Síntesis de la tesis 


En el capítulo 16 de su libro, Ezequiel redacta la historia de Jerusalén por 
medio de una metáfora. Jerusalén es simbolizada por una mujer y su historia 
se convierte en la historia que se lleva a cabo en la vida de dicha mujer. La 
relación que se desarrolla entre ella y Dios conlleva ciertos niveles de 
responsabilidad y compromiso de parte de ambos. En el transcurso de la 
historia, estos niveles llegan a ser olvidados y abandonados por uno o más 
personajes. El resultado es la paga inevitable por los crímenes ejecutados. Y 
el final, aunque logrado por métodos dolorosos y vergonzosos, llega a ser un 
final feliz y más glorioso que su principio. 


Esa interesante historia, lamentablemente, se convierte en un capítulo 
controversial y el valor del contenido es muchas veces subestimado. Tanto 
feministas como machistas lo usan para apoyar teorías extremas y su alto 
contenido de lenguaje sexual explícito hace que muchos quieran evitar a 
lectura del capítulo y su uso en las enseñanzas y predicaciones eclesiásticas. 
Dejando a un lado los extremos prejudiciales se puede llegar a una más amplia 
interpretación y comprensión de la historia y sus implicaciones. Aunque 
difícil de comprender, Ez 16 contiene mucho más que una historia 
interesante. Contiene extensas y profundas realidades sobre las relaciones que 
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sostiene (1) Dios con su pueblo y (2) el pueblo de Dios con el resto de la 
humanidad. 


Un estudio del contexto histórico y metafórico del libro de Ezequiel, el 
capítulo y su contenido definen el propósito y función de la historia. 
Recuperando así el valor que por mucho tiempo ha perdido a los ojos de sus 
lectores. El recuento histórico que elabora Ez 16 no es un recuento de la 
historia del Israel étnico, sino del pueblo de Dios a través de las edades. 
Desde el Génesis, con sus orígenes, hasta el Apocalipsis, con su profecía de 
restauración escatológica, Ezequiel le muestra al pueblo la fidelidad, justicia, 
gracia y misericordia de Dios. 


Estas cualidades de Dios permanecen vigentes a pesar de la infidelidad, 
rebeldía y transgresiones que había cometido el pueblo contra Él. Dios, en 
base a sus promesas e historia ha estipulado un momento para la restauración 
de su pueblo. Por medio de profecías mesiánicas y escatológicas, todos los 
seres humanos pueden apropiarse de la promesa de restauración del pueblo 
de Dios. Esta restauración trajo, trae y traerá la oportunidad de integración 
total al pueblo de Dios a los que aceptan la expiación de Cristo en la cruz. 
Mientras se espera el cumplimiento final de esa restauración, la iglesia tiene 
la responsabilidad de mantenerse fiel a Él y ser de buen ejemplo para todos 
los seres humanos. 


